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स० कुष्स 
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दो शब्द 

१६२४ में मथुरा में ऋषि दयानन्द की जन्म शताब्दी मनाई गई । में उन दिनों मी आये प्रति- 
निधि सभा पृज्ञाब का मन्त्री था और आज जब कि १६४६ में आये प्रतिनिधि सभा पञ्ञाब की हीरक 
जयन्ती मनाई जा रही है, में फिर सभा का मन्त्री हूँ। अपने ऊपर प्रभु की यह असीम कृपा सम- 
भता हूँ कि २० वे के पश्चात भी में आये समाज की सेवा के योग्य हँँ। १६२४ में आये प्रतिनिधि 
सभा पञ्ञाब की ओर से जो विशेष ग्रन्थ प्रकाशित किया गया था उसका नाम था--वेदास्रृत । 
इसके पहले संस्करण का सम्पादन पं०श्रीपाद दामोदर जी सातवलेकर ने किया था; ओर दूसरे संस्करण 
का सम्पादन स्वामी वेदानन्द जी तीथ ने। आज २० बरस के पश्चात्‌ हीरक जयन्ती के उपलक्ष में 
जो अभिनन्दन ग्रन्थ सभा की ओर से प्रकाशित हो रहा है उसके सम्पादक भी श्री स्वामी वेदानन्द 
जी तीथ हैं) में उनका यह सोभाग्य मानता हूँ। 


उन्हें आये समाज की २० बरस की निरन्तर सेवा का अवसर मिला है। इससे पूर्व आये- 
समाज के विशेष अवसरों पर जो विशेष ग्रन्थ प्रकाशित होते रहे हैं, वे वेद मन्त्रों का संग्रह थे। सभा 
की हीरक जयन्ती के उपलक्ष में जो अभिनन्दन ग्रन्थ ग्रकराशित हो रहा है उसमें वेद मन्त्रों का संग्रह 
नहीं किया गया किन्तु आये समाज के सिद्धान्तों तथा उसके काये के विषय में विद्वानों के लेख 
प्रकाशित किए गए हैं। वेदमन्त्रों का संग्रह्द भी उपयोगिता रखता है, ओर लेखों का संग्रह भी। 
मुझे आशा है कि पाठकगण इस अभिनन्दन प्रन्थ के स्वाध्याय से विशेष लाभ प्राप्त करेंगे। इच्छा 
बहुत बड़ा ग्रन्थ निकालने की थी। किन्तु कागज़ की कमी ओर छपाई की ऋठिनाई के कारण वह इच्छा 
पूण नहीं हो सकी । जो लेख प्रकाशित नहीं हो सके, उन्हें दूसरे भाग में प्रकाशित कर दिया जायगा । 
जिन विद्वान और विचारशील सज्जनों ने इस ग्रन्थ के लिये लेख लिखे हैं, उनके प्रति कृतज्ञता प्रकाशन 
में में स्वामी वेदानन्द जी तीथ के साथ हूँ और आशा करता हूँ कि इस सभा पर उनकी कृपा दृष्टि 


बनी रहेगी । 


... कृष्ण 
मन्‍्त्री, आय प्रतिनिधि सभा पंजाब 


लाहोर 





ओइम्‌ 
आये प्रतिनिधि सभा (पंजाब ) 


हीरक जयन्‍्ती 
सम्पादकीय वक्तव्य 


आय्ये- प्रतिनिधि सभा पंजाब को स्थ'पित हुए साठ वे होते हैं। पाश्चात्य पद्धति का अ्रनुकरण 


करते हुए सभा के श्रविकारियों ने इसकी हीरक॑ जप्रन्‍्ती मनाने का निम्चय किया । 

सभा का मुख्य काय्य बेदिक धम्म प्रचार है। यह काय्य अतुल धन एवं असंड्यजन की अपेत्ता 
करता है। जन के तन-रक्षण के-लिये धन अनिवाय्य है । इस पवित्र काय्ये के लिए सभा को वथा 
तत्संबद्ध समाजों को राज्य की ओर से किसी प्रकार का प्रोत्साहन अथवा धन संबन्धी सहयोग प्राप्त, 
नहीं हैं। सभा के सभी कारय्यों के लिए आय का साधन अथवा मूलोद्गम केवल जनता है। सभा तथा 
तत्संबद्ध समाज प्रति वे लाखों रुपये वैदिक धम्मे प्रचार एवं लोकोपकार के कार्य्यों में ग्यय॑ करती 
है और यह साधन इसे जन से प्राप्त: होता है। यह न भूलना चाहिए कि आय्ये समाज में ' अधिक 
संख्या मध्यवित्त जनों की है। इस से जन साधारण के मूक त्याग एवं श्रद्धा का अनुमान सहज में 
किया जा सकता है । 

सभा की आवश्यकताएं साधारण न रह कर असाघरण होती जा रही हैं। काल के साथ सभा 
के कार्य्यों का विस्तार होता जा रहा है। उसी अनुपात से «धन एवं जन की आवश्यकता बढ़ रही है । 
आये जनों का उत्साह, श्रद्धा, काय्येतत्परता आदि सदूगुण सकलजन प्रसिद्ध हैं। इन सद्गुणों को 
स्थिर रखने, बढ़ाने एवं श्रागामी सन्‍्तानों में संक्ररण करने के लिए आयोजनों की श्रावश्यकता होती 
है। उन आयोजनों में उत्सव एक विशेष स्थान रखते हैं। इन उत्सवों में सं'भमलित होकर जहां पुराने 
काय्ये कत्ता नूतन स्फूत्ति और नवोत्साह प्राप्त करते हैं, वहां उनके स्वार्थ शून्य सेवाभाव एवं परो- 
पकार परायणता कई नये जनों को इन सत्काय्याँ में सहयोग देने को तत्पर कर देते हैं। इस प्रकार इन 
आयोजनों से छ्विगुशित ल,भ होता है । इसी भाव को लद्दय में रख कर सभा का हीरक जयन्ती महो- 
त्सव मनाने का निश्चय किया गया हैं। इस अवसर पर होने वाले श्रनेक सत्काय्योँ के साथ साहित्य 
प्रकाशन को योजना भी हैं। सभा के मन्‍्त्री महाशय कृष्ण जी को इच्छा थी कि इस अवसर पर 
विविध विषय विभूषित एक ग्रन्थ तय्यार किया जाए। उन्हों ने इस काय्य का भार मुझ पर डालना 
उचित सममका। पदले सेही नाना काय्ये भाराक्रान्त होने पर भी में उनके प्रेममय अनुरोध को 
टाल न सका | 

यह स्पष्ट है कि यह ग्रन्थ मेरी कृति नहीं है। अधिक से अधिक मेरी स्थिति मालाकार-माला 
पिरोने वाले की है। फूल यदि अच्छे द्ों तो माला श्रनायास ही अच्छी बन जाती है। वह फूल्लों परे 
महिमा है। मालाकार को उसमें गये करने का कुछ भी नहीं है । हां मालाकार का नगश्य वागा फूलों के 





[ च॒ ] 
के बोच में जाकर अवश्य गोरवान्वित द्वो जाता है। लेख प्रदान करने वाले लेखकों का मैं अन्तस्तल 
से घन्यवाद करना चाहता हूं। अनेक कार्य्यों में व्यस्त रहने पर इन महानुभावों ने मेरी प्रार्थना 
अतोव तत्परता से स्वीकार की | इनमें कई ऐसे महोच्र मनुष्य भी हैं. जिनके शुभ द्शन लाभ का मु 
अब तक सुयोग नहीं मिला । अषरिचित होते हुए भ्री इन मद्दामजुष्यों ने मेरी श्रभ्यथना की कदथ्थना 
नहीं की। सचमुच इन परिचित ओर अपरिचित [ अब तो ये भी परिचित ही हो गए हैं ] विद्वान 
सज्जनों के कृपामय सहाय के बिना यह दुष्कर काय्ये मुझसे संपन्न न हो पाता, श्रतः में इनका जितना 
भी धन्यवाद करूं थोड़ा है । 
काग़ज्ञ की दुलेभता के कारण इस ग्रन्थ को इसी आकार के पांच छः सो प्रृष्ठों तक सीमित 

फरने का विचार था । किन्तु श्रपेज्षित काराज्ञ के न मिल सकने के कारण यह उतना भी नहीं बन पाया । 
अंत: कई आवश्यक महत्त्वपूर्ण लेख इसमें नहीं दिए जा सके। यत्न हो रहा है कि सुनिकट भविष्य 
में वे भी जनता के सामने आजाएं | 

' - ज्विन महानुभावों के उत्तम एवं परिश्रम से लिखे लेखों को इसमें स्थान नहीं दिया जा सका 
उनसे नतमोलि बद्धाक्ललि हो कर ज्ञमा प्राथना करता हूँ। उन्होंने मुझ पर कृपा करके जो कष्ट उठाया, 
उसके लिए में उनका उतना दी ऊृतज्ञ हूँ। 


विदृन्ननविधेय 


है ३४० | स्वामी वेदानन्द ( दयानन्द ) तीर्थ 


१ बेशाख ११२ द० . 


ओम 
आय्ये प्रतिनिधि सभा. ( पंजाब ). 


के 
साठ वर्ष 


गुरु विरजानन्द जो से धम्म प्रचार की दीज्ञा पाकर यतिराज दयानन्द ने देश में चूम घूम 
प्रचार करते हुए यह अनुभव किया कि इस काये को व्यवस्थित रूप दिया जाए। इसी कारण राजकोट 
के प्राथनासमाज के सदस्यों के विचारों में ऋषि के उपदेशों को श्रवण कर जब परिवत्तेन आया तब 
ऋषिराज की अनुमति प्राप्त करके उन्होंने उसका नाम आर्येसमाज रख दिया। उसके पश्चात्‌ जब ह 
१८७५ में बम्बई में उन्होंने आयेसमाज की स्थापना की, तो वहां, काये संचालन के लिये कुछ नियम भी 
बनवाए । उन नियमों में तीसरा नियम विशेष महत्त्वशाली है। वह्‌ नियम इस प्रकार है-- 

“इस समाज में प्रतिदेश के मध्य एक प्रधान धरमाज द्वोगा ओर अन्य समाज शाखा प्रशाखा द्ोंगे । न 

यह नियम ऋषि की विशालबुद्धि, दूरदर्शिता, संघटन-निपुणता का परिचायक है। ऋषि ने पहले 
ही सोच लिया कि एक दिन आएगा जब कि देश में समाजों का जाल बिछ जाएगा। उनको एक सूत्र 
में बांधने के लिये केवल सिद्धान्तों की एकता ही पय्योप्त नहीं है, वरन्‌ सहयोग-साधन भी चाहिये ! 
यह नियम उसी सहयोग-साधन का निदश कर रहा है। इसी नियम के आधार पर प्रान्तीय प्रतिनिधि 
सभाओं की रचना हुई । 

ऋषि के इहलीलासंवरण के पश्चात्‌ जहां ऋषि-भक्तों में ऋषि-स्मारक बनाने का भाव अत्यन्त 
प्रबल था, वहां ऋषि के प्रवर्तित काये को सुदृढ़ भित्ति पर अवस्थापित करने एवं सुचारु रूप से सतत 
संचालन करने के लिये एक एक .प्रान्त के समाजों को एक- स्ंघटन सूत्र में पिरोने की भावना भी 
अत्यन्त उत्कट थी। 

इस उत्कट भावना ने १७, १८ अक्तूबर १८८५ ई० को अमृतसर में 'मृत्तेरूप धारण करने का 
उपक्रम किया। वद्यं इन दिनों पंजाब के उत समय के प्रायः सभी समाजों के प्रतिनिधि एकस्थ हुए 
ओर उत्हीने प्रान्तीय आय प्रतिनिधि सभा बनाने का निश्चय किया और उसके लिये नियमों की एक 
पाण्डुलिपि तय्यार की । ु रा 

अनेक विप्न-बाधाएं पार करके ४-५ भ्रक्तूबर १८८६ ६० को आये प्रतिनिधि सभा का पहला. 
अधिवेशन हुआ । 

ऋषि का स्थिर स्मारक बताने के विचार से डी० ए० वी० कालेज की स्थापना हो चुकी थी.। 
आगे चलकर इस कालिज के पाठ्यक्रम एवं श्राहार के प्रश्नों पर आयेसमाज में उम्र मतभेद उत्पन्न 
हुआ। पुरातन सभ्यता, बैद्किधम प्रचार के भक्त, श्राषेपाध्यप्रणाली फे अ्रनुरक्‍्त सज्जनों ने श्रपनी 
सारी शक्ति बैद्किधम में लगाने का निश्चय किया । न 

इस मतविभेद के उम्ररूप धारण करने से पूषे आरयेसमाज की आशाओं के केन्द्र मुनिवर गुरुइश 
जी का १८६० ई० में देहान्त हो चुका था। परिडत गुरुदत्त जी वात्कालिक पश्चिमी विज्ञान के 


( ज ] 


पारगामी विद्वान के साथ वेद-शास्तरों के भी अच्छे ज्ञाता थे । साथ ही लोकोत्तर प्रतिभा के धनी थे ! 
निरन्तर काय में रत रहने के कारण अ्रकाल में ही वे काल व्याल की कराल गाल में बिला गए | 
गुरुदत्त जी के निधन-वर्ष में ला० साइंदास जी ने अपनी इद्दलीला संबरण कर ली । अतः परस्पर विरोधी 
विचार-धाराओं के एक प्रवाह में बहा ले जाने की शक्ति के लोप हो जाने से विभेद अनिवार्य 
दो गया । 
आये प्रतिनिधि सभा पर वेद-प्रचार को आयेसमाज का मुख्य काये समकने और मानने वाले 
मनुष्यों का ही अधिकार रहा | इनमें राय पैड़ाराम घवन, राय बहादुर ठाकुदत्त धवन, लाला (मद्दात्मा) 
मुन्शीराम जिज्लासु प्रमुख थे। राय बद्ादुर ठाकुरदत्त धवन ने 'वेद-प्रचार स्कीम” नामक पुस्तक में 
वेद-प्रचार की आयोजना आये जनता के समक्ष रखी । जनता ने इसका खूब स्वागत किया | [मदहामहो- 
पााध्याय] पं० आये मुनि, पं० लेखराम, पं० कृपाराम आदि उपदेशकों ने प्रचार को धूम मचा रखी 
थी। इसके अतिरिक्त सभा को कई गण्य मान्य संनन्‍्यासियों का सहयोग भी प्राप्त था | 
वेद-प्रचार निधि दी स्थापना--अ्रचार के स्थिर और व्यवस्थित करने के लिए आये प्रतिनिधि- 
सभा ने २ सितम्बर १८६४७ ६० के साधारण अधिवेशन में निम्नलिखित दो प्रस्ताव स्वीकार किए | 
१---जु'कि खा की मौजूदा आमदनी वेदिकधम के यथोचित प्रबन्ध के लिए काफ़ी नहों है । इसलिए ज़रूरी है कि इस 
सतलब के लिए सभा-ह्वाज्ञा के ज़रइदतिमाम्र वेदप्रचार फइड नामी एक फएड खोला जाए जिसके अगरास् 
थे होंगे -- 
(क) उपदेश करना कराना ओर पुस्तक आदि तथ्यार करा कर जारी करना | 
(ख) उपदेशकों ओर उपदेशिकाओं को तय्यार करना । 
.._(ग) आर्यपषम की इृद्धि और उन्नति के लिए पुस्तकालय कायम करना | 
(घ) लाहोर में विद्यर्थियों के लिए एक आश्रम खोलना । 


९०--ञयंसमाजों की सेक में सिफ्रारिश को जाए कि अपने अपने सालांना जलसे पर सिफ्र वेद-प्रचार फहड के लिए 
हापील किया करें ओर दीगर भौकों पर भी धन एकत्र करने की कोशिश कर । 


ये दो प्रस्ताव वेद-प्रचार निधि की स्थापना के हेतु बने । “'धमात्मा” सामाजिकों ने अपने प्रति- 
निधियों की सिफ़ारिश को पूरी तरह अपनाया। सभा उपदेशकों के विषय में क्‍या सोचती थी, ये उस 
समय की उसकी उपसभा के शब्दों में सुनिये-- 

सब से ज़रूरी और पद्ला काम जिस पर प्रतिनिधि सभा, आय पब्लिक को ध्यान देना चाद्विए वह मिशन यानी 
उफ्देश का है, और उसे लिए आवश्यक है कि धार्मिक विद्वान पेदा किये जाय॑ और उनको इस कदर आजीविका दी 
खाय कि जिससे उनका गुज्ञारा बमे अयाख € परिवार-सद्दित ) माकूल तौर पर ( पर्याप्त रूप से ) हो सके । 

' छस समय सभा की रृष्टि में माकूल गुज़ारा क्‍या हो सकता था, वह निम्नलिखित तालिका से 

ज्ञात दो सकता है-- 

उप सभा की राय थी" *““**“*** “पंजाब के हरेक जिले के वारते कम अज्ञकम एक उपदेशक होना 
पफदिए ओर इसी वास्ते इसकी तजबीज है कि दस्व जल तनसाह के आदमी जब मोजूद हों तब समझना चाहिए कि 


इमारा स्टाफ पूरा है--- 


[ रू |] 





तादाद तनड़बाह फीऋस बुख तनख़्वाद 
१ २००) २००) 
२ १५४०) ३.०) 
२ १००) २००) 
ड ७४) ३००) 
ध्द ४०) ४००) 
१० ४०) ४००) 
बा कप कि 
३५. २००० ) 


बढ़ा वेतन पाने वाले उपदेशक का काय सभा ने निम्नलिखित निर्धारित किया-- 

जो बढ़ी-बढ़ी तनख़्वाद के हैड उपदेशक होगे वे सदर में रहेंगे । उनका काम होगा--- 

(१) उमदेश क डिप टमेंट छी निगरानी करना, (२) एक आले दर्जे का अखबार और मैगजीन जारी कदना, 
(३) शाज्रार्थ के लिए उद्यत रहना, (*) वार्रिक उत्सवों पर जाना और देशान्तरों में जहां ज़रूरत हो उपदेश करना, 
(५) ८दिकषस की उन्नति की तजवोज् सोचना और आय मिशन कान्फरेस का प्रबन्ध करना, (६) वेदिक उपदेशकों कौ 
ऊँचो जमाअत को पढ़ाना (') ट्रेक्ट सोसाइटी का इद्ातमास ऋरना | 

ट्रैक्ट सोसाइटी--उपदेशक के उपरिलिब्ित कत्तव्यों में अन्तिम काये ट्रैक्ट सोसाइटी कह 
प्रबन्ध करना द्वे उसका उद्देश्य इस तरह बताया गया-- 

ट्रेक्ट और रिलजस बु6 श्वासाइटों का उद्द श्य यह होगा कि घर्मविषयक छोटी छोटी पु-तके छुपबाई जायें । 
ओर उनके श्रवार का श्रतजन्ध किया जावे । यद बड़ा भारी काम है। प्रांतनिधि सभा को सद्दायता से केवल- वे पुस्वकें 
छुपनो चाहिएं जो वेदिऋधर के विरुद्ध न द्वों | अ्र य॑समाजों के द्वारा उनके प्रचार का भी प्रबन्ध करना द्वोगा '****'**'* 
दूसरे, आप ग्रन्थों का छप्वाना, उनझा अनुवाद कराना और उनको थोड़े मोल पर बचना भी आवश्यक दे | 

पुस्तकालय की स्थापना भी वेद-प्रचारनिधि का अंग है यह ऊपर बताया जा चुका है। पुस्तका- 
ख्रय का उद्देश्य यदद निर्धारित हुआ-- 

ऐसा पुस्तकालय द्वोना चादिए कि जिसमे वेदों के भाष्य और वेदाड्ों और आपे प्रन्थों और उनही टीकाओं के 
अतिरिक्त अन्य धर्मो की पुस्तक और सब यूरोप के विद्व'नों की ओरियंटल पुस्तक मिल सक | जो पुस्तक भी शअयेघमके 
या संस्कृत बिय्या के सम्बन्ध में क्रिसो स्थान में छुप वे मंगवाई जाया करे ताकि जो बिद्वानू गवेषणा करना चहें यह 
आसानी से कर सके | 

१८६४ ई० में इस के लिए यत्न किया गया । इसी वर्ष सभा के पास ४०० पुस्तकें हो गई। 
ओर धीरेधीरे यह बदृता चला गया | आज यह पश्चाब के वहुत बड़े पुस्तकालयों में गिना जाता है ॥ 
इस समय इसमें सोलइ इज्ार से ऊपर पुस्तकें हैं। १८थ८ ई० में महाधन पं० लेखराम जी का पुष्त- 
कालय भी सभा को मिल गया और वह पंजाब वेदिक पुस्तकालय में सम्मिलित कर दिया गया। 

१८६८ से इस पुस्तकालय का उपयोग स्ैसघारण के लिए खुला कर दिया गया। और इसी 
बषे वाचनालय भी खोल दिया गया जो श्रव तक निरन्तर यालू है। इसमें दैनिक, साप्ताहिक मासिक 
पैमासिक पत्र पत्रिकाएं आती हैं। पर्याप्त लोग इससे लाभ उठाते हैं। । 


[ अत ] 

इसी प्रकार उपदेशक पाठशाला की स्थापना भी सभा की वेदप्रचार निधि की योजना का एक 
अंग था। 

१८६३ में सभा ने विद्यार्थी आश्रम की स्थापना की। मास्टर दुगगाप्रसाद ऐसे साधु, सथरित्र, 
तपस्त्री महानुभाव इसके अध्यक्ष नियत हुए | इस आश्रम का फल यह हुआ कि सभा के प्रमुख अधि- 
कारियों का युवकों से संसगे रहा । राय पैड़ाराम जी जैसे वृद्ध इस आश्रम में आ आ कर विद्यार्थियों 
से मिलते, उनके सुखदु:ख सुनते एवं अपने स्नेहभरे व्यवहार से विद्यार्थियों को आये समाज का भक्त 
ओर अनुरक्त बनाते | सभा के वतेमान उपप्रधान पं० विश्वमरनाथ जी इस विद्यार्थी आश्रम में छात्र- 
रूप में वास करते रहे हैं । १८६८ ई० में यह आश्रम बन्द कर दिया गया । १६१२ ई० में पुनरुज्जीबित 
किया गया | अब कई वर्ष हुए फिर बन्द कर दिया है और उसके स्थान में आय्ये हाई स्कूल है । 

सभा की रजि टरी--२४ दिसंबर १८६४ ई० को सभा की रजिस्टरी हो गई ओर सभा के निम्न- 
लिखित उद्वेय घोषित किये गए--- 

(१) वेदों आर प्रचीन संध्कृत ग्रन्थों के पढ़ाने ओर अश्रथ्योपदेशकरों के तय्यार करने के लिए ए% विदयालय का 
कायूम करना | * ह 
,>/ ६२) धामिक और पदार्थ विद्या संबन्धी पुस्तकों का एक पुस्तकालय खोलना जिसमें स्वेंसाधारण पुरुष पुस्तक 
देख सके | -. 

(३) वेदों के सिद्धान्तों का प्रचार करने के लिए नघु पुस्‍्तकादि छुगना छुपवाना | 

+ (४९ पत्राब और दीगर (अ्रन्य) मुकामात (स्थानों) में वेदिक धर्म के प्रचार का प्रबन्ध करना | 

(५) वेदक ध्म के प्रचर के लिए तजाव॑ज़ (| आयोजनाओं ) का सोचना और उनके अनुसार प्रबन्ध करना | 

१८६४ तक सभा कार्य्यालय के विना ही काय्ये चलातो रही। उस वर्ष वच्छोबवाली आय्येसमाज 
में ४७) मासिक किराया पर एक स्थान सभा कार्य्यालय के लिए लिया गया। आज सभा का काय्योलय 
अपने विशाल और दशेनीय भवन [ गुरुदत्तमवन ] में है जो अब अपर्याप्त प्रतीत होने लगा है । 


. आरंभ में सभासंबन्धी पत्रव्यवहार प्रधान, उपप्रधान तथा मन्त्री कर लिया करते थे। काय को 
वृद्धि के साथ वंतनिक कमेचारी रखने आवश्यक हो गए। अत: १८६४ में एक लेखक ओर १८६७ में 
एक गणक लि.क्‍्त किया गया । आज सभा के कार्यालय में १६ कमचारी काये करते हैं। 

प्रारंभ में वेदप्रचार निधि की आय केवल दो हज़ार थी । १८६४ में यह ग्यारह हृज्ञार तक बढ़ 
गई । आज प्रभु की दया से पैंसठ हज़ार के लगभग हो चुकी है। 

१८६२ ६० में सभा में केवल सात उपदेशक थे, १८६४ ई० यह संख्या पन्द्र६ तक जा पहुंची । 
आजकल लगभग १०० उपदेशक भजनीक काय करते हैं । 


। पंजाब के सोभाग्य की बात है कि इसे एक न एक चोटी का का्यकत्तों मिलता ही रहा है। 
आये समाज के आरंभ काल में यदि पंजाब समाजों के सवेस्व मुनिवर गुरुदत्त थे तो उनके पश्चात्‌ 
श्रोजो मूर्ति लेखराम समाज को मिल गए | १८८० में लेखराम जी ने ऋषिदशनों से अपने आप को 
निद्दाल वि.या.। ऋषिदशन की पुनीत यात्रा पर जाने पर जाने से पूरे उन्होंने पेशावर की माई रज्जी की 
की घमशाला में, जद्दां उन दिनों परिडत जी रहा करते थे, आयसमाज की स्थापना कर दी | १८८७ ० 
मैं इन्दोंने पुलिस की नोकरी त्याग दी और अपना सारा समय वेद अचार के अपण क़रने लगे । परिडत 


[ < ] 
जी विधर्मियों से शास्त्राथ किया करते थे। विधर्मियों ने शास्त्रपुद्ध में उनका पार न पाकर धोखे से शख्र- 
प्रहार कर उनको जीवनलील। समाप्त कर दी । 

..._ मदाधन लेखराम ने वाविक प्रचार के साथ लेख का काये भी खूब किया। पेशावर से 'धर्मोपदेश' 
पत्र निकालते रहे, फिर फीरो ज्ञपुर के आये गज्ञट के सम्पादक बने, ऋषि का विशाल जीवन चरित लिखा और 
बीसियों अन्य पुस्तकें रची । 

६ माचे १८६७ इ० का दिन आयेसमाज के इतिहास में विशेष महत्त्व का स्थान रखता 
है। इसी दिन पं० लेखराम विश्वासघात का शिकर हो कर धर्म पर बलिदान हुए | सभा ने उनकी स्मृति 


स्थिर बनाए रखने के लिए लेखगप--स्मारक निधि स्थापित की । इस निधि से वेद प्रचार के साथ 
आये मुसाफिए पत्र का संचालन एवं पंडित जी के परिवार का पालन तथा १६०३ ६० के पश्चात्‌ गोपी- 
राम की क्रूरता के लक््यभुत पं० तुलसीराम जी की माता तथा श्री वज्ञीरचन्द्रजी की धर्मपत्नी की भी 
सद्दायता की जाती रहो | 

यद्यपि ला० मुन्शीराम जी सभा के प्रधान रह चुके थे परिडत लेखराम जी उनकी प्रधानता में 
उपदेशक का काये करते थे तथापि परिडत जी के समय पण्डित जी दही अगुवा माने जाते थे। महाधन ' 
लेखराम की इस प्रकार को नृशंसहत्या से मुन्शीराम जी में धर्मोत्साह अधिक बढ़ा और वे सभा के कार्यों 
में अधिक समय देने लगे । एक प्रकार से उन्हों ने समाकाये को अपना मुख्य काय बना लिया | 

गुरुकुल स्थापना का सूत्रपात--धमांत्मा? सामाजिकों के सामने जब वेद्प्रचर की योजना ओ*ई 
तब कई महानुभावों को ऋषि दयानन्द प्रतिपादित आये पाठविधि की स्मृति जांग उठी और बे 
इसऊ्रो प्रचलित करने की चर्चा करने लगे। अनेक सज्जन इसे असंभव सममते थे। परन्तु कई ऐसे 
भी थे जो इस असंभव को संभव करने पर तत्पर थे। मुन्शीराम उन्‍्टीं में से थे और उन्होंने इस 
असंभव को संभव कर दिखाया | 

यद्यपि गुरुकुल स्थापित करने के आन्दोलन का सूत्रपात १८६७ ईं० में हुआ । तथापि इसके 
खुलने में कुछ समय लगा। सन्‌ १८६८ ईं०में साधारण अधिवेशन में सभा ने गुरुकुल खोलने का भ्रस्ताव 
स्वीकार किया । धन की समस्या का समाधान अनहोनी को होनी कर दिखाने वाले मुन्शीराम जी ने 
कर दिया | उन्होंने प्रतिज्ञा की जब तक गुरुकुल के लिए तीस हजार रुपये संग्रह न कर लेंगे, घर में 
पग न धरेंगे | उनकी यह प्रतिज्ञा शीघ्र पूरी हो गई। मुन्शीराम जी की यह सफलता असाधारण 
सममी गई । 

महात्मा मुन्तीराम ने गुरुकुल के नियम निमोण कर १६ दिसंबर १६०० ईं० के सभा के साधा- 
रण अधिवेशन में स्वीकृत कराए। उनके हस्ताक्षरों से शुरुकुल की पदली नियमावली प्रकाशित कौ 
गई उस में २० प्रूष्ठों की भूमिका है । गुरुकुल के उद्देश्य आदि के सम्बन्ध में सभा की यह्द प्रमाणिक 
घोषणा है। तदनुसार १६ मई सन्‌ १६०१ ३० को गुजरांवाला में पूर्व से विद्यमान सभा की वैदिक 
पाठशाला में गुरुकुल की स्थापना कर दी गई और उपयुक्त स्थान की खोज जारी रखी गई। १६०१ ई० 
के अन्त में नजीबाबाद वासी मुन्शी अमनसिंह जी ने गंगापार कांगड़ी -प्राम गु रुकुल के लिए सभा को अ्र्पित 
कर दिया | ४ माचे १६०२ ई० को गुजरांवाला से गुरुकुल कांगड़ी ग्राम में लाया गया। उससे पूछे 
गुजरोंवाला फी स्थापना के साथ ही भद्दात्मा म॒ुन्शीराम ने श्रपने दो पुत्रों को भी गुरुकुल में प्रविष्ट करा 
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दिया । प्रारंभ में गुरुकुल में २० विद्यार्थी प्रविष्ट हुए। आज गुरुकुल और उसकी शाखाओं में लगभग एक 
सहस्त विदार्थी शिक्षा पाते हैं दूसरे प्रान्तों के गुरुकुलों की संख्या इस से प्रथक्‌ है। 

शुरुकुल ने नये शिक्षा प्रकार का उपक्रम किया अतः शीघ्र देश विदेश में प्रसिद्धि पा गया। 
गुरुकुल का मेला आया का एक बहुत बढ़ा मेला माना जाता है और यह श्रार्यों का प्रान्तीय नहीं, . 
वरन्‌ अखिल भारतीय मेला है। 

गुरुकुल से एक विशेष लाभ आयसमाज को मास्टर (पश्चात्‌ प्रोफेसर, श्रन्त में श्राचायं) रामदे । 
की प्राप्ति के रूप में हुआ | यह महानुभाव पदले जालन्धर छावनी के विक्टर हाईस्कूल में प्रधानाध्यापक 
थै। वे' लगभग २६०६ में गुरुकुल में आए। वे योग्य विद्वान एवं उचश्चकोटि के वक्ता थे। उनकी 
सरणशक्ति विलक्षण थोी। उनके परामशे से गुरुकुल के संचालन एवं शिक्षण में पय्यांप्त परिवतेन 
हुआ। रामदेव जी का धमे प्रेम, प्रचार प्रवणता अनुकरणीय थी | 

; पं० गुरुदत्त जी ने अंग्रेज़ी में ' बेदिक मेगज्जीन! नामक पत्र का प्रवतेन किया था। अभी उसके 

तीन चार अदू प्रकाशित हो पाए थे कि परिडत जी का देहान्त हो गया। उनके अवसान के साथ 
श्ेगज्ञीचन भो लोप हो गया। मास्टर रामदेव जी के उद्योग से १६०७ ई० में इसका पुनरुद्धार किया 
गया और इस पत्र के अन्तिप्त अंक तक वे इसके संपादक रहे । सन्‌ १६२४ ई० में पं० चमूपति जी 
इस काये सें उनकी सहायता करने लगे । रामदेव जी अंग्रेज्ञी भाषा के प्रकाण्ड विद्वान थे। उनकी 
अंग्रेजी उच्चकोटि की होती थी। मास्टर जी ने अपनी अंग्रेज्ञी की इस उत्कृष्ट योग्यता से'मेगज्ञीन को 
अतिशय लाभ पहुँचाया। २४ वषे निरन्तर वे इसका संपादन करते रहे | 

आयेसमाज आरम्भ दिन से विधमियों की आँखों में खटकता रहा हँ। उनकी कृपा से शासक 
बगे भी आयेसमाज पर बांकी दृष्टि रखता रहा है। प्रो० रामदेव जी ने म० मुंशीराम के सहयोग 
से 3859७ 87%] &7॥(0 408 १०४7४०५००७ विशालकाय ग्रंथ लिखकर स्वंसाधारण के आगे आये 
समाज का वास्तविक स्वरूप रखा | 

प्रो० जी बहुत सतके कायकत्तो थे । 009४००7००९०५४७ 8700870& श्रंग्रेज्ञी भाषा के विशाल 
विश्वकोष में आयसमाज पर जो लेख था, वह भ्रामक था । प्रो० जी ने उसके सम्पादकों एवं प्रकाशकों 
से पत्र-व्यवहार करके अगले संस्करण में उसे ठीक कर देने का वचन ले लिया था। 

इसके कहने को आवश्यकता नहीं कि ग्रो०ण जी धन के लोभ से श्राकृष्ट होकर गुरुकुल में नहीं 
आए थे, वरन वे विशुद्ध धमम प्रेम से खिंचे हुए आये थे। वे गुरुकुल के प्रथम श्रार्जवन सदस्य 
है 770770७7 बने । ७५) मासिक उनके निवाह के लिये निश्चित हुआ । प्रोफेसर जी को धन कभी 
भी अपनी ओर न खींच सका । कई अवसर आए जब उन्हें पुष्कल वेतन का प्रलोभन दिया गया 
किन्तु प्रो० जी उसमें न फंसे, न फंसे । जब सभा ने दियानन्द-सेवा-सदन” की स्थापना की, तथ वह 
इसके प्रथम सदस्य बने । 

जब महात्मा मुंशीराम जी ने संन्यास वेष धारण किया तब प्रो० जी गुरुकुल के आचाये बने। 
गुरुकुख कांगड़ी की स्थापना के बाद आयों में गुरुकुल खोलने का एक विलक्षण उत्साह उत्पन्न हो गया। 
२३ फरवरी १६०६ ई० को मुलतान के समीप गुरुकुल खोला गया । सन्‌ १६११ में ला० ज्योतिप्रसाद जी 
के दस दज़्ार रुपये एवं १०४८ बीघा भूमि दान देकर कुरुक्षेत्र में गुरुकुल को स्थापना कराई | १६१२ ई० 
से देदल्ली के सेठ रघुमल के एक लाख रुपयों के दान से देदली के समीप गुरुकुल इन्द्रअस्थ की स्थापना 
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हुईं। १६१५ ६० में चौ० पीरुखिंद जी आदि के उद्योग से सेड्ठतक,ज़ितरे 'के. मटिंड्ू में. मुसख्कुल्त को 
स्थापना हुई, इसी भ्रकार भैंसवाल तथा मज्मर में गुरुकुल खोले गये .। लुधियाना में रायकोठ में गुरुकुत् 
खोला गया, जो पदले महोली में था। इसके प्राण स्वामी गड्स्‍ामिरि जी हैं। गुरुकुदों करे सबंप्रथम् 
संचालक स्वामी दशनानन्द जी का चोहा भक्कां में स्थापित गुरुकुल अब स्वाती भाव्मान्नन्द जी के 
तत्वावधान में रावल में दे, 

ग्रायेसमाज संसार का उपकार करने के लिये जन्मा है जैसा कि आयप्तमाज का छठा नियः 
कटद्दता है-- | 

संत्तार का उपकार करना इस समाज का सुख्यो ( श्य है। अर्थात्‌ शरीरिक, आत्स्कि 


ओर सामाजिक उन्नति करना । 

भारत देश में कई ऐसे मनुष्यवग हैं जिन्हें कुछ पुरातनधर्मामिभानी अस्पृश्य मानते हैं। पंजाब, 
की सभा का ध्यान इस ओर भो गया। सभा के उद्योग से पंजाब में अब कोई अस्पृश्य नहीं: रहा 
[राजनेतिक चाल में पड़कर कई सज्जन अब पुनः प्रसन्नता पूरक अपने आपको अस्प्रश्य, दलित: शऋद्धि 
कद्दने लग पड़े हैं।] १८८८ ह० में होशियायपुर ज़िला के निवासी पं० गंगाराम जी ने मुजफ़्करगढ़ 
एवं मुलतान और आसपास के प्रदेश में रहने वाले ओड़ों एबं महतमों की शुद्धि-का सूत्रपात क्रिया। 
कन्या शिक्षा के प्रथम सूत्रधार स्वनामधन्य ला० देवराज के साथ मुन्शीराम जी के उद्योग से जाबन्धर 
समाज ने १८६३ में रहतियों की शुद्धि की। १८६३-६४ में गुरुदासपुर जिला के माधोपुर प्राप्त में 
डूमनों की शुद्धि करके उन्हें महाशय नाम प्रदान किया। पं? रामभजदत्त चौधरी का इसमें बहुत द्वाग् 
था। १६०३ में स्थालकोट में मेघों की शुद्धि का सूत्रपात किया गया। इसका श्रेय स्यात्रकोह. के 
लाला गंगाराम जी को है। मेव्रों को उन्होंने भक्त बता दिया। कार्य का विस्तार देखकर सभा के सहयोग 
से १६१२ में मेघोद्धार सभा का संघटन किया गया जिसने १६९७ ई० में मेघों की सामाजिक, नैतिक 
एवं आर्थिक दशा को उन्नत करने के लिये खानेवाल के समीप आयेनगर बसाया। १६११ ६० में सिंध 

के खेरपुर नाथनशाह में वसिष्ठों की शुद्धि का सूत्रपात किया गया । 

ह यह न समम लिप्रा जाय कि आय्य समाज दलितोद्धार का काय्ये श्रनायास कर सका। लाखों 
रुपये के धन के व्यय के साथ कई अमूल्य जीवन भी इसके अपेण हुए । जम्मू के महाशय रामचन्द्र 
जी की राज़पूतों द्वारा दत्या अभी कल की बात हैं। आय्यं समाज दलितों को मनुष्यता के अधिकार 
देते समय त्रेवर्णिकों का चिन्द यज्ञोपवीत भो प्रदान करता है। आय्य समाज से यज्ञोपवीत' प्राप्त 
एक वृद्ध को राजपूर्तों ने पकड़ तप्त लोहे से यज्ञोपवीत के स्थान घाले शरीर भाग को दाग्र दिया। 
रोपड़ एवं जालन्धर के पुराण-पंथियों ने आय्यसामाजिकों को छुओं से. पानी लेना बन्द कर दिया था; 

आया ने इस प्रकार की सभी विन्न बाधाओं का अआर्य्योचित वीरता एवं धीरता से सदन किया 
किन्तु अपने कक्तेव्य से पीछे न हटे । 

आय्य समाज मानता है कि वैदिक धम्मे ही सब से. श्रेष्ठ धम्मे है और कि -सहुफ़्य का . 
कल्याण इसी से हो सकता है.। इस भावना से ग्रह संपूरंं अपैदिक्त मतस्थों को बैदिक घर्स:में खाते . 
का यत्न करता है ओर उस क्रिया.क्रा नाम्र शुद्धि रखता है.। इसके दारा अनेक मुसल्म्रानओं ईस्राइयों . 
आगदि को आयेसमाज़ वेदासत पान करा,चुका है.। यह व्यापार भी इसे सस्ता. नहीं प्रढ़ा दे.। .पं० क्ेल- 
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रांम, स्वामी अ्रद्धानन्द, म० राजपाल आदि कई दजन विभूतियें इसके श्रपण हुई हैं । 

" आय्ये जांति के माठपितृविहीन दीन बालकों को विधर्म्मी इड़प रद्दे थे। आयेसमाज ने अनाथालय 
खोलकर इस में बहुत रोक थाम की है। ओड़ों और महतमों की शुद्धि के संचालक पं० गंगाराम ने ही 
मुजफ़्कर गढ़ में इंसका सूत्र पात किया।._ 

हम पहले कद्द आए हैं कि विधर्म्मी लोग शासकों को सदा आय समाज के विरुद्ध भड़काते रहते 
थे। इसके फलस्वरूप आय्य समाजों को फांसने की कुचेष्टा की गई। पटियाला के दो अभियोग इस 
विषय में अ्रतीत प्रसिद्ध हैं । 


आर्य भाषा प्रचार--यह सभी जानते है कि ऋषि दयानन्द सब से प्रथम मनुष्य हैं, जिन्‍्हों 
ने गत शताब्दी में भारत के लिए एक राष्ट्रीय भाषा की आवश्यकता का अनुभव किया। समुचे भारत 
में घूम फर उन्होंने यद अनुभव किया था कि आय्ये भाषा (हिन्दी ) में ही राष्ट्रभाषा होने की क्षमता 
है। संस्कृत के प्रकराण्ड परिडत होते हुए भी उन्होंने अपने ग्रन्थ आय्यभाषा में लिखे। संयुक्तप्रान्त 
में आयभाषा को अदालती भाषा बनवाने का उद्योग सब से पहले ऋषि ने ही किया था। आर्य्य- 
समाज के नियमों में भारतीय श्राय्यों के लिये संस्कृत अथवा आय्यं भाषा सीखना अनिवाय्य ठहराया | 

पंजाब सभा ने अपने गुरु का अनुकरण करते हुए अपनी सभी संस्थाओं में शिक्षा का माध्यम 
आय्येभाषा रखा । किन्तु सभा के काय्योलय में उद तथा अंग्रेज्ञी का अधिकार था। सन्‌ १६०८ मैं डा० 
चिरंजीव भारद्वाज मन्त्री बने | उन्होंने सभा के काय्योलय का सब काये व्यवहार आय्ये भाषा में कर 
दिया। इस पंजाब प्रान्त में सावेजनिक काय्ये करने वाली आय्ये जातीय संस्थाओं में फेवल आये 
प्रतिनिधि सभा ही ऐसी संस्था है जिसका सब कार्य्य आय्य भाषा में होता है। 

डा० चिरंजीव भारद्वाज से सन्यप्रिय सिद्धान्तनिष्ठ, धर्मपरायण मनुष्य विरले हो होते हैं । 


सभा भवन निर्माण--समा के कार्य्य के विस्तार के साथ बच्छोवाली समाज वाला कमरा 
अपयाप्त सिद्ध होने लगा, अत: सभा कार्यालय नगर से बाहर एक किराये की कोठी में लाया गया ! 
४६१२ ६० में महात्मा मुंशीराम जी ने सभा के लिए 'गुरुदत्त भवन! की आधार शिला का न्यास किया | 
यह विशाल भवन एक लाख बीस हज़ार रुपयों में तय्यार हुआ । अब इसमें सभा का कार्य्यालय एवं 
पुस्तकालय तथा व्याख्यान-भवन दै। संलम्विद्यार्थी-आश्रम के परिवर्तित रूप की चर्चा पीछे की 
जा चुकी है । 

साहित्य प्रकाशन व्यवस्था--पीछे हम ट्रैक्टसोसाइटी एवं लेखराम स्मारक निधि की चर्चा 
कर आये हैं। लेखराम स्मारक निधि के साथ पं० लेखराम की स्छृति में आय्ये मुसाफ़िर' पत्र निका- 
लने का निश्चय १८६७ ई० में हो चुका था । दीवान बदरीदास एम० ए० (सभा के वत्तेमान प्रधान ) 
इसके संपादक नियत हुए। आरम्भ में यह पत्र महात्मा मुन्शीराम जी के सद्धमे प्रचारक का परिशिष्ट था| 
अक्तूबर १८८८ ई० में यद्द मासिक कर दिया गया ओर ला० मुन्शीराम जी सम्पादक नियत हुए, 
ला० वजीर चन्द्र जी सद्यायक सम्पादक बनाए गए। इस पत्र से मुसलमानों में वैदिक धम्म का अच्छा 
प्रचार हुआ, यह कभी मासिक, कभी साप्ताहिक होता रहा। सभा का साप्ताहिक पत्र आय्ये भी सूचना- 
पत्र से साप्तोदिक, फिर मासिक होकर आज कल सांप्ताहिक है। वैदिक प्रैंगजीन की चर्चा पीछे दो 


[ थण॒ हल] 


चुकी है। सभा द्वारा सकड़ों ट्रैक्टों और घड़ी बड़ी पुस्तकें प्रकाशित हो चुकी हैं। वेदाप कोष जैसा) 
विशाल अन्थ भी सभा द्वारा प्रकारित हुआ है। सभा ने पं० चमूपति जी स्मृति में चमरपति सादित्व- 
विभाग स्थापित कर रखा है। भ्रन्थ प्रकाशन का काय्य इसी विभाग से होता है। सत्यार्थ प्रकाश का 
प्रामाणिक उरू अनुवाद भी सभा से प्रकाशित होता है । 


स्नी शिक्चा--भारत में ठयचस्थित रूप से खो शिक्षा के संचालन का श्रेय भी आये समाज फो 
है ओर बह पंजाब के आये समाज को | ला देवराज जी तथा ला०“मुन्शीराम जी केसंमिलित उद्योग से 
जालन्धर में कन्या महाविद्यालय स्थापित हो चुका था। वह दिन दूनी रात चौगुनी उन्नति कर रहा 
था। जालन्धर की देखा देखी पंजाब के प्रत्येक आय समाज ने कन्याविद्यालय अपने यहाँ स्थापित 
कर दिया। आज पंजाब में आ« कन्या पाठशालाओं की संख्या वेभवशाली की सरकार दी -पीठ- 
शाजाओं से भी अधिक है। गुरुकुल की स्थापना के समय से कन्याओं के लिए भी एक शुरुकुल्ल का, 
सभा का, संकल्प था। १६१३ ६० में यह संकल्प पूरा हुआ। पहले यह देहली में रहा आज कत्ल 
देहरादन में है । 
दयानन्द उपदेशक विद्यालय-सभा अपने आरंभ काल से वेद धम्म का प्रचांर ढरने के 
लिए उपदेशक तय्यार करने के यत्न करती रही है। कभी पाठशाला खुली, फिर विपन्न आने पर बन्द 
हो गई । अन्त में ऋषि जन्म महोत्सव का स्थिर स्मारक स्थापित करने की भावना से श्री स्वामी सत्या- 
ननन्‍्द जी की प्रेरणा पर सन्‌ १६२४५ ई० रामनवमी के दिन दयातन्द उपदेशक विद्यालय का प्रारम्म 
किया गया। स्वामी स्वतन्त्रानन्द जी इसके प्रथम आचाये तथा स्वामी वेदानन्द जी इसके आदिम 
मुख्याध्यापक थे। आज कल विद्यालय अपने भवन में हैं। यह विद्यालय आजतक लगभग तीन सौ 
काय्य कत्तो उपदेशक आदि के रूप में समाज को दे चुका हे। 


दयानन्द सेवासदन - सभा को स्थिर सेवक देने के लिए इस सदन की स्थापना की गई 
थी। पं० चमूषति जी जैसे योग्य कम्मंण्य विद्वान्‌ इसके प्राथमिक सदस्यों में थे। परिडत जी का त्याग 
इतने से समझा जा सकता है कि उन्होंने अनेक पुस्तओ लिखी किन्तु उनका पारिश्रमिक स्वयं न लेकर 
सभा को दिया | 

स्कूल-फालिज--दयानन्द मथुरादास कालिज, मोगा से आरम्म होकर अब सभा के पास 


कई स्कूल हैं । 
संचेप 


इस समय सभा का काय्यक्षेत्र पंजाब प्राग्त, पंजाब से संबद्ध रियासतें, देहली प्रान्त, जम्मू 
काश्मीर, सीमाप्रान्त, बलोच्रिस्तान आदि हैं। इन प्रदेशों में सभा से सम्बद्ध समाजों थी संख्या 
लगभग एक हज़ार है। प्रचार काय्ये करने के लिए लगभग एक सो उपदेशक, भजनीक आदि हैं। 
कांगड़ो गुरुकुल, जो >ब कांगड़ी प्राम में न होकर ज्वालापुर में है, और उसकी शाखाओं के" अतिरिक्त 
एक कालिज तथा अनेक स्कूल सभा के प्रबन्ध में चलते हैं। दयानन्द उपदेशक विद्यालय, दलितोद्धार 
सभा, तथा दलितोद्धाराश्रम भी सभा के अ्रधीन हैं। कई स्थानों पर सभा ने औषधालय'भी खोल 
रखे हैं जिससे स्वंसाध्गरण फो पृष्कल लाभ होता है। गुरुदत्त भवन में बृहन्‌ पुस्तकालयः सभा फी 
शोभा को बढ़ाने वाला दे । 


[ ठद है] 


क्वेटा: विहार, आदि भूकम्प पीडित प्रदेशों में समा ने जी खोलकर काय्य किया। बंगाल के 
दुष्काल पीढ़िंतों की श्रन्न वस्त्र से पुष्कल सहायता की। दवेदराबाद के सत्याप्रह में सभा ने सवाधिक 


य्रेग दिया। 


... इस प्रकार देखें तो सभा द्वारा पंजाब एवं संलग्न प्रान्तों में शारीरिक, बोद्धिक एवं सामाजिक 
उन्नति के लिए पर्याप्त यत्न दो रहा हे । 


च्डै का के हि है. लक नह अं 
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सभा की स्थापना । 

ओड़ों महतमों की शुद्धि का सूत्रपात । 

रदहवियों की शुद्धि का सूत्रपात । 

बेदप्रचार निधि की स्थापना । 

सभा की रजिस्टरी । 

पं० लेखराम का वध | 

स्वामी सत्यानन्द जी का आ्रा० स० में प्रवेश ! 
गुजरांवाज़ा में गुरुकुल की स्थापना । 

झुनशी अ्रमनसिंद जी का भूमिदान । 

गुरुकुल का गुजरांवाला से कांगड़ी में आना | 

मेघों की शुद्धि का सूत्रपात । 

कृपाराम दशनानन्द बने । 

मुन्शीराम ने अपना पुस्तकालय गुरुकुल को दान दिया । 
मुन्शीराम जी ने सद्धमंप्रचारक प्रेस सभा को दान दिया । 
मेघोद्धार सभा की स्थापना । 

खेरपुरनाथनशाह में वसिष्ठों की शुद्धि का सूत्रपात । 
म० मुन्शीराम जी ने अपनी जालन्धर वाली कोठी सभा को दान दी 
गुरुकुल कांगड़ी से स्नातकों का प्रथम वर्ग निकला | 
भुन्धीराम श्रद्धानन्द बने । 

प्रो० रामदेव जी गुरुकुल के आचाये बने । 

गुरुकुत को सभा ने विश्वविद्यालय का रूप दिया | 
श्रीमती द्रीपरीदेदी प्रथम स्त्री उपदेशिका । 

दयानन्द सेवासदन की स्थापना । 

गुरुकुल का शिक्षापटल. बना । 

कन्या गुरुकुल की स्थापना । 

शुरुकुल में भयदुर जलबाद । 
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ऋषि जन्मशताब्दी महोत्सव । 

दयानन्द उपदेशक विद्यालय की स्थापना | 

म्वा० श्रद्धानन्द जी का बलिदान । 

गुरुकुल की रजतजयन्ती । 

म० राज़पाल का बलिदान | 

गुरुकुल का नए स्थान में आना । 

दयानन्द म० कालिज मोगा का सभा से संबन्ध । 
पं० चमूपति गुरुकुल के आचाये नियत किए गए । 
गुरुकुल के प्रबन्ध, के लिए अ्रन्तरज्ञ सभा से पृथक विद्यासभा 
का निर्माण । 

पं० चमृपति जी का त्याग पतन्न । 

सभा की सवणजयस्ती । 

पं० चमृपति जी का देहान्त । 

आचाय रामदेव जी का शरीरान्त । 
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जी 
वेद का स्वरूप 
[ श्रीमान्‌ शान्त स्वामी अनुभवानन्द जी महाराज, प्रधान, विरज।नन्द वैदिक संस्थान, लाहौर] 
वेदो5सि येन त्व॑ देव वेद देवेभ्यो वेदो5भवस्तेन महय॑ वेदों भूया: ॥ यज॒ः २२१॥ 

[ देव ! येन त्वं वेद: असि, ( येन त्वं ) देवेभ्य: वेद: अभव:, तेन (त्वं ) मह्मं वेद: भूयाः ] 

अथ:--अय दिव्य देव ! जिस नित्य-सत्य-ज्ञान से तुम समस्त विश्व के ज्ञाता होकर स्वयं वेद- 
स्वरूप हो रहे हो, अपने जिस वेद-ज्ञान से तुम समस्त दिव्य तत्त्वों, दिव्य पदार्थों और दिव्यजीवन 
रखने वाले ज्ञानियों के लिये भी वेद रूप से ही सर्वेज्ञानमय हो;--उसो ज्ञान-रूप से तुम मेरे लिये भी 
वेदमय--ज्ञानमय--हो । 

ऐतरेय २१० में ऋग्वेद ६११॥ के आधार पर वैदिक परिभाषा के रूपमें मनोता पर की स्थापना 
की गयी है। इस मनोता ( मन में--ज्ञान में--ओत प्रोत हो रहे विचारों का नियंत्रण ) विभाग के 
अनुसार प्रथिवी को वाडमयी” अन्तर्लोक-अन्तरिक्ष--को प्राण वायु का आधार होने से “प्राशमय” ओर 
सवितृमण्डल को 'मनोमय” कहा गया है। बेसे तो ये तीनों परस्पर बिना किसी भाव के सम्मिलित 
(यजु: ३२८॥) हैं, किन्तु गुण धम की प्रधानता के अनुसार विभाजित भी समझे जाते हैं ! इसी प्रकार 
ऐतरेय ४॥३३॥ में और शतपथ ४।६६।१६॥ में प्रथिवी को 'वाक.? जैमिनी० उ० १२०२॥ में वायु को 
“अन्तरिक्ष' के नाम से पुकारा गया है। गोपथ उ० ४११॥ एवं शतपथ ३।२२।१३॥ में वाक. को श्रप्मि 
रूप से ऋग्वेद का उत्पत्ति केन्द्र कहा गया है। इसी भाव से ऋग्वेद को पार्थिव अग्नि का विज्ञान केन्द्र 
सममा गया है। 

अन्तलेक में व्याप्त वायु प्राशपति होकर यजुर्बेद का श्रतिनिधि तथा इसो भाव से वायु 
विज्ञान यजुर्ब द का अधिकार भी माना जाता है । 

गोपथ पू० १३३॥ कौषोतकि १६।४॥ एवं शतपथ ६।३॥११३॥ में सवितृमण्डल को “मनोसय! 
जानकर सौरविज्ञान के रूप में सामवेद का उद्धावक कहा गया है । ध्यान रद्दे कि, प्रवचनकारों 
के मत से जितना ठोस पिण्ड भाग है--उसे सूये, जितना विद्योतिक (विद्युत) भाग है--उसे_इन्द्र कहते 
हैं। ओर सूर्य मण्डल के पर भाग में ऊपर वाले गोल मण्डल के लिये अपोमण्डल अथवा परमेष्ठि- 
मण्डल” तथा उससे भो कहीं अधिक सूक्ष्म, अनन्त एवं अचिन्त्य लोक के लिये “परम व्योम” पद 
का प्रयोग किया है । 

ब्राद्मण ग्रन्थों में वेद को जहां ज्ञानमात्र का पयोय मानकर “अनन्ता वे वेदाः” [की घोषणा 
की गयी है, वहां ज्ञानवाची वेद “ब्रह्म” भी कहा गया है । प्रवचनसाहित्य का नाम आंह्षण” भी 
इसी बात की पुष्टि करता है कि, यह ब्रह्म की व्याख्या करने बाला है। गोषथ पू० ९४२३॥ में वेद को 





[ते त्तिरीय आाह्षण ३१०११३॥ 
क#जैमिनीय उ० ४।२४।॥३ ॥ 


( २) 
स्वयं “सबिता” कहा गया है, इसी वाक्य में वें दिक विद्या-चाणी-को “सावित्री” कहद्दा है । तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ में वेद के इस '“्रह्म/ पद एवं 'परमव्योम, पद को एक रूप में वर्णन करके कहा है कि-- 
सत्यं ल्लानमनन्तं ब्रक्म यो वेद निहित गुद्दायां परमे व्योगन । 
सोडश्लुते सर्वाद्‌॒ कामानू सह अक्षणा विपश्चिता ॥ तद्मानन्द बल्‍ली १॥ 


अथोत्‌--सत्य ज्ञान के रूप में वेद अनन्त है, जीवन-जगत्‌ के परम व्योम गह्डर. में. श्रवस्थित 
उस अनन्त को जो योगी जान पा-जलेता है, वह सब कामनाओं को पूर्ण करता हुआ उसी परमज्ञान 
के सहयोग भें जोवन बिता देता है । 
'परम व्योम! पर ख हाश डालने वाला एक मंत्र ऋग्वेद में इस प्रकार पढ़ा गया हैः-- 
ऋचो अछ्वरे परमे व्योमन्‌ यस्पिन्‌ देवा अधि विश्वे निषेदुः । 
यस्तनन वेद किस्रचा करिष्यति य इत्तद्विदुस्त हमे समासते ॥ ० ११६४३४॥ 
[ यस्मिन्‌ परमे ठ्योसनि अक्षरे ऋच: विश्वे देवा: (व) निषेदु:; यः तत्‌ न वेद (सः)- ऋचा किं 
करिष्यति, ये इत तत्‌ विदु:, ते इमे सम्‌ आसते ] 
अ्रथ“--जिस परम उ्योम स्वरूप अक्षर समुदाय «में ऋचायें गुम्फित हो रही हैं--जिनमें कि 
उसके अथ--देवता भी सब के सब समाविष्ट हैँ, जो विद्वान उस अक्षर विज्ञान को नहीं जानता, बह 
समू वी ऋचा से भी क्या जान पायेगा, हां जो उस अक्षर समुदाय की मयादा को जान लेते हैं, वे 
इस समस्त ऋचा की मर्यादा में आकर उसे भी पालते हैं |» 
तैत्तिरीय ब्रा० ३३७ २॥ में वेद को “प्रजापति द्वारा प्रकट हुआ कहा है, शतपथ १।३।३।२२॥ में 
इसी भाव से “प्रजापति” को “वाक्पति” कहा गया है। शतपय १७।४।२।२१-२४॥ में यह भी कहा है कि 
प्रजापतिद्वारा बारह हजार बृहती छन्‍्दों की अक्षर गणना के बराबर ऋग्वेद, आठ हज़ार बृदधती 
छन्‍्दों की श्र्षर गणना के बराबर यजुबंद्‌ ओर चार हज़ार वृहती छन्दों की अक्षर गणना के बरावर 


> यौगिक मयोदा के अनुसार अध्यात्म प्रक्रिया में 'परमव्योम' पद से आत्सनिष्ठा की चरम 
सीमा और “अक्षर पद से अविनाशी परमात्मसत्ता स्वीकार की ज़्ाती है। उक्त मंत्र का जो अर्थ 
ऊपर किया गया है, वह भी असंगत अथवा वे दिक विचारपद्धति के प्रतिकूल नहीं, वरन अधिक से 
अधिक अतुकूल दी है | व्याकरण के अन्तिम श्राचाय “पाणिनि मुनि” ने जितने भी धातु शब्द कट्टे हैं, 
वे सब एकाज्ञरी ओए साथंक पढ़े हैं। महामाष्यकार 'पतझ्जलि मुनि! ने इस विषय पर जो विचार 
प्रकट किये हैं, उनसे भी यही स्पष्ट होता है--उनके वाक्य ये हैं:-- 
अथंवन्तो वर्णा धातुप्रातिपदिकप्रत्ययनिपातानामेकवर्णा नामथेद्शनात । 
इस वात्तिक पर विचार करते हुए पतज्जलि ने कहा है कि-- 
धातव एकपर्णा अर्थकन्तों दृश्यन्ते | प्रातिपदिकान्येकवर्सान्यथेवन्ति । प्रत्यया एक- 


वर्णा अरथवन्तः । निपाता एक वर्णा अथंवन्तः ॥| अ० १ पा० १ अहिक २ ॥ 
(अनुगत) आह्यण प्न्थों और उपनिषदों में वेद के अनेक संक्षा पदों का श्रथे इस अच्षराथ 


[ ३ ] 
/सामवेद”# प्रकट हुआ है । 
तैत्तिरीय ब्रा० ३१०१८।४॥ में जहां श्रप्मिव_ वाचि श्रितः एवं शतपथ ३।२।२॥१३॥ में वागेवापि: कहा 
है, वहां जैमिनीय उ० १।६।२॥ में वागिति ऋक और शतपथ १४।४।३।१२॥ में वागेवर्ग्वद: भो कहा गया 
है। इस विषय में नव्यवेदान्त के आचाये स्वामी शंकराचाय के मत का उल्लेख कर देना भी समुचित 
प्रतीत होंता है, अपने “तैत्तिरीय उपनिषत्‌” के भाष्य में उन्हों ने कहा है कि:-- 
मनसो हि स्थानप्रयत्ननादस्वर्वर्ण पद्वाक्यविषया तत्संकल्पात्मिका तद्भाविता 
वृत्तिः श्रोत्रादिकरणदारा यजुःसंरेतविशिष्टा यजुरित्युच्यतो । एचमगेतव साथ च॑ ढै 
एवं च मनोद्त्तित्वे मंत्राणां पृत्तिरेवाउ-्व्यंत हति मानसो जप उपपद्यते । अन्यथा- 
<विषयतल्ानंत्रो नाउवतेयितुं शक्यों घटादिवदिति मानसो जपो नोपपद्यते । मंत्रावृत्तिश्व 
चोद्यते बहुशः कर्मंसु । अक्षरविषयस्सृत्यावृत्त्या मंत्रावत्तिः स्थादिति चेलन्न, झुख्यार्था- 
स्म्भवात्‌ । “त्रिः प्रथमामन्व्राह त्रिरुतमाम”” इति - ऋगाबृत्तिः श्रयते । तत्र्चों उविषयच्चे तद्ठि- 
पयस्मृत्यावत्तो च क्रियपाणायां त्रिः प्रथमामन्वाद त्रिरुतमापन्वाहेति ऋगापृत्तिमुंख्यो5थश्रो- 
दितः परित्यक्रः स्यात्‌ । तस्पान्मनो वृत््युपाधिपरिच्छित्न मनोवृत्तिनिष्ठात्मचेतन्यमनादिनिधनं 


की शैली से ऐसा अद्भुत किसा गया है कि, देखते ही बनता है। शतपथ १४८७१ में “हृदय” पद के 
तीनों अक्षरों ( ह--द--य ) को लेकर जो अथ किया गया है, वह आज भी अनात्मिकविज्लान 
(37860077708) 50९०॥0०७) के परिडतों को भी अवाक_ कर देने वाला हो सकता है | कहा है कि हु? 
धातु का अर्थ हदरण करना--लेना-होता है, हा धातु का अर्थ त्यागना--देना होता है और “यन्‌” 
धातु का भाव नियमन--नियंत्रण--करना है | हृदय क्योंकि शिराओं से मलिन रुधिर को लेकर 
फेफड़ों को देता है और फिर फेफड़ों से निमेल रुधिर को लेकर शरीर तपेण के लिये धमनियों को 
देता है--उसका यह काम निरन्तर एक निश्चित नियम से नियमित होता है; इसी लिये उसका साथ क 
नाम हृदय दे । 
इसी प्रकार छान्वोंग्य उप० ८३।४॥ में सत्य शब्द के तीनों ( स-त-य ) अक्षरों की; गोपथ 
पू० २।४॥ में बज्ञवाची “मख” पद के दोनों (म--ख) अक्षरों को और “भग” पद के तीनों (भ-र.-ग) 
अक्षरों की व्याख्या की गयी है | सुतरां निरु०अ० »१४॥ में यास्क ने भी अपने से पूवकालीन निर्वेचन- 
कार 'शाकपूरिए! के मतका स्मरण करते हुए अग्नि पद के तीनों (अ-ग-नि) अक्नरों को तीन स्वतंत्र 
घातुओं से सिद्ध मान कर अत्तराथ शैलो की पुष्टि की है । 
कबृहती छन्‍्द ३६ स्वर वर्णों का होता है, इस लेखे से तीनों का ब्योरा इस प्रकार होगा:-- 
ऋग्वेद: १२००० »< ३६०४३२००० चार त्ञाख बत्तीस हज्ञार । 
. यजुवेद्‌:---८००० >< ३६ 55 #८८०००, दो लाख अ्रठासो हज़ार । 
सामबेद:---४००० 2८ ३६ * १४४००० एक लाख चवालीस हजार 
तीनों वेदों की सम्मिलित संख्या ८६०००० आठ लाख चौसटठ हज़ार श्रक्षर होती है। 








[ ४ ] 
यहुः शब्दवाच्यमात्मविज्ञानं मंत्रा इति। एवश्च नित्योपपत्तिवंदानाम । अन्यथा5विषयरवे 
रूपादितदनित्यस्व॑ स्थात्‌ू--नेतदुक्॒म्भवति । “सर्व वेदा यत्रेक॑ भवन्ति समानासीन आत्मा? 
इति च श्रतिरनित्यात्मनकच् व्वति, ऋगादीनां नित्यत््वं समझसा स्यात्‌ । “ऋचो अक्षरे 
परमे व्योमन्‌ यस्मिन्देवा अधि विश्वे निषेदु:”--इति च॒ मंत्रवर्ण: |”? ब्रद्मानन्द व० २३ 
इस सारे सन्दर्भ का आशय यह है कि ऋग्वेदादि मंत्रों की आवृत्ति (बार बार पाठ करना) यदि 
अक्षरों, शब्दों, पदों और वाक्यों की आवृत्ति को ही सब फुछ मान लिया जाये तो, कोई विशेष 
परिणास नहीं निकल सकता यह तो व्यथ सी बात है। मानसिक वृत्ति ही वास्तविक वृत्ति है, उसी 
को दोहराना अथवा वार २ आवत्तन करना ही वास्तविक आवृत्ति है। अतः उसी के करने अर्थात्‌ मंत्र 
अथवा मंत्र खण्ड के मानसिक जपके से ही मन पर प्रभाव हो सकता है और उसी से लाभ भी होता 
है। वही मानसिक आवृत्ति (मानसिक जप) की उपाधि से सीमाबद्ध मनोवृत्ति में व्यापक एवं आत्म- 
ज्योति की आवृत्ति से कुछ भी नहीं--यह मानो उसी कां रूप है; इसलिये आत्मचैतन्य ज्योति को ही 
वेद ज्ञान कह सकते हैं। इस प्रकार सममकने सममाने से वेद की नित्यता--सत्यता--निर्विकार और 
निर्विकल्प बनी रहती है। यदि ऐसा न समम्ा जाये तो, घट पट आदि बनने बिगड़ने वाले साधारण 
पिण्ड पदार्था' की भांति वेद भी अनित्य सिद्ध हो जाते जो नित्य, सत्य एवं शुद्ध हैं ।” 
गोपथ पूृ० ११६॥ कौबीतकि ६॥१०॥ शतपथ ११४।८।३-४॥ छान्दो० उपनि० ४१७२-३॥ और 
भगुप्रोक्त मनुस्म्ृति १२३॥ में अग्नि, वायु एवं आदित्य द्वारा क्रशः ऋग्वेद, यजुर्वेद तथा सामवेद का 
प्रकाश बताया गया है। इन वचनों का अभिप्राय कुछ भी क्‍यों न हो; पर इतना तो स्पष्ट सममा जा 
सकता है कि, उक्त तीनों वेदों की शब्द राशि अपने २ वर्णित देव तत्त्वों की ही प्रतिनिधि है। भूलोक में 
अप्रि भौतिक रूप में सुतरां प्रकाश है, विद्या विज्ञान भी बुद्धि तत्त और मानसिक विकास के रूप में 
प्रकाश ही है। भौतिक आंखों को भौतिक पदार्थ देखने के लिये भोतिक अग्नि का भौतिक प्रकाश ही 
सहायता देता है; किन्तु अधे भोतिक मानव मन; बुद्धि एवं ज्ञानतन्तुओं के * वेपन केन्द्रों से अनुभूति-- 
संवेदन--पाने के लिये मानसिक प्रकाश ही काम दे सकता है। इसी प्रकार आत्मतत्त्व अभौतिक है, 
उसे साक्षात्‌ करने के लिये किसी अभोतिक चेतन्य द्वारा विकसित किये गये. प्रकाश (इश्वरीय ज्ञान) की 
आश्यकता अनिवाय सिद्ध हो जाती है। अतः यही समझना उचित होगा कि, इसी ज्ञान 5 प्रकाश का 
प्रेरक अथवा भ्रवत्तेक होने से ऋग्वेद को ज्ञानमूरत्ति कहा गया है । वही पार्थिव जड़ चेतन जगत्‌ पर 
प्रकाश डालता है; इसीलिये प थिंव, पदार्थों का ज्ञान भण्डार माना जाता है| 
भौतिक जगत्‌ में प्रथित्री से ऊपर दूसरे स्थान पर अन्तर्लोक--अन्तरिक्ष--है, इसे निरुक्तकार श्री 
यास्क ने मध्यम” के नाम से भी स्मरण किया है, इस का देवता अथात्‌ मुख्य आवत्तेक तत्त्व वायु है। 
यजुवेंद में वायु के अनेक भेदों का उल्लेख मिलता है, इन में ४० से भी ऊपर वायु तच्चों का वर्णन है। 
अन्तरालिक मण्डल (५0४०७) ७769) में इसी के वेषन-प्रकम्पसम--( ५४707०४०१७) समस्त चेशआओं, 
गतियों और क्रियाओं के सम्वालक& तथा ग्ररक माने जाते हैं। इन्हीं अन्तरात्मिक वेपनों पर वैज्ञानिक 


+ऋग्वेद १०।४७।७॥ का मनन करने से इस विषय का स्पष्ट समाधान हो जांता है । 
#चरक सूत्र स्थान अ० १२ करिडका ८ 
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प्रकाश डालने वाला वायघिक मण्डल का ज्ञान मूर्त्ति यजुर्वेद है । 
इससे भी ऊपर तीसरा लोक-मण्डल सवितृ-मण्डल ( 50]7 870०7 ) है। इसमें कुछ भाग 
,पिण्डीभूत होने से सूथ्य कहलाता है, इसी पिएड भाग में विद्योतिक भाग से विकसित होने वाली 
प्रकाश की किरणें उसके चारों ओर एक विस्तृत मण्डल (570॥०7/8) सा बना देती हैं । इस विशाल मंडल 
में जितना विद्योतिक भाग है--उप्ती को अधिदेविक परिभाषणी में इन्द्र कइते हैं। इस सोरमंडल 
और अन्तरालिक मंडल के बीच में दोनों को जुदा २ करने वाली एक रेखा है जिसे, अथवे ८।६।६॥ 
ग॒त्स्य पुराण १२३॥४१॥ एवं ७६। और वाल्मीकीय रामायण १॥६०।३१॥ में वेश्वानर पथ; किन्तु वत्तेमात 
ज्यों तेब साहित्य में राशिपथ और क्रान्तिवृत्त कहा गया है । यही वह वैश्वानर रेखा पथ है, जिस पर से 
धोकर हमारी प्रथिवी सूर्य के चारों ओर एक वृत्त बनाकर घूमती है और पूरे एक वर्ष ( वैशाख से चैन्र 
तक ) में एक चक्र देकर अपने पदले वृत्त पर आ जाती है। इसी वेश्रानर पथ पर अपने अधेगोल 
(5०॥ारंश»०/०) अर्थात्‌ गोल मण्डल के आधे भाग में क्रमशः सूये के निकटतर होती हुई घूमती है 
जिसे बषे का अधेमान अथवा दक्षिणायन कहते हैं। दूसरे अधेगोल वृत्त से वह उसी क्रम से दूरतर 
होती हुईं घूमती है, यह परिवत्तेन उसके अपने घुमाव से होता है;--इसी आधे भाग को वे का उ तराधे- 
मान अथवा उत्तरायण कहा जाता है । इन दोनों के अनुपात से ही सरदी गरमी का उतार चढ़ाव हुआ 


करता है | 
यह वेश्वानर राशिपथ जिस प्रकार नीचे की ओर अन्तरिक्ष को सू्ये मण्डल से अलग करता है, 


उसी प्रकार ऊपर वाले मण्डलभाग में परमेष्ठिमण्डल को भी अलग करता है। इसी परमेष्टिमण्डल को 
वेदिक वाडसय में परमधाम, तृतीयधाम, ठृतीय सधस्थ, थ्यो और द्व्यलोक कहा जाता है ।# इसी 
तेजोमण्डल का वैज्ञानिक वर्णन सामवेद द्वारा प्रगट हुआ है--सामवेद ही मानो इस_ठृतीय धाम की 
ज्ञान मूत्ति है 
तैत्तिरीय ब्रा० ३३१२६॥ में अति संक्षेप से; किन्तु बड़ी ही सुन्दरता के साथ बेद का स्वरूप इन 
शब्दों में वशनत किया है:-- 
ऋग्म्थों जातां सवशो मूर्तिमाहुः सर्श गतिर्याजुषी हेव शश्वत्‌ । सत्र तेजः सामरूप॑ ह 
नित्यं सर्वे हीद॑ ब्राह्मणा हेव स्पष्टम्‌ ॥ 
अथे:-ऋग्वेद की ऋचाओं द्वारा भुलोक के समस्त सृष्टि तत्त्वों को प्रकट किया गया है, यजुब रमें 
बायु धमे सम्भूत समस्त चेष्टाओं,गतिथों,क्रियाओं और बेपनोंपर प्रकाश डाला गया है। समस्त तेजस्तत्त्व, 
सवितृतत्त्व एवं परमेश्टिमण्डल का नित्य सम्बन्ध सामवेद से प्रकट होता है; ओर जोवन जगत्‌ को 
साथक करने वाले समस्त उपदेश ब्रह्म अथात्‌ अथवे अथवा बेद्कि विज्ञान के द्वारा ही प्रकट हुए हैं. । 
भगुप्रोक्त मनुस्म॒ति में महामना भ्रगु ने मनु का मत प्रकट करते हुए एक ही रछोक में वेद का 
जो स्वरूप वणन किया है, वह ऋषि दयानन्द के विचारों पर प्रमाणिकता की अमिट मोहर लगाता है। 
वह शोक यह है :-- 











& अथवेबेद १८।१४७॥ आदि अनेक मंत्रों में इसका वणणंन किया गया है। यजुः ३२१०-१२॥ 
में भी यह भाव पाया जाता है । 


[ ६ ] 
यः कश्रित्कस्य चिद्धर्मों मनुना परिकीरत्तितः | स स्वो5मिहितोवेदे सर्वेज्ञानमयों हि स१। | 
।७। 

अथ:--“जो कम धम जिस किसी 'के विषय में भोमनु ने धरोन किया है, वह सब तो पहले 
से ही वेद में कहा गया है;--वेद तो स्वेक्षार्न भय है।” मनुटीकाकार मेधातिथि' ने इस >छ्रोक पर टीका 
करते हुए कहा है क्रिः-- 
'_ “सर्षषां ज्ञानानामहष्टविषयाणां हेतु:--निमित्त--वेद: । सर्वैज्ञानर्निमित्त इब--इति झ्ञाने तंद्ि- 
कारत्त्वमध्यारोप्य मयट प्रत्ययः कृत: । यो हि यह्धिकार: स तन्‍्मय:--तत्‌ स्वभाव--श्ययुच्यते। वेदश्व 
ज्ञानहैतुत्त्वात्तन्मय इति ।”” - 
। अथोत्‌--जितने भी विषय इन्द्रियों की पहुँच से परे हैं, उन सबका ज्ञान कराने में बेद ही सहायता 
दे सकता है; इसी से घेद को. सवज्ञानमय, सर्वेज्ञानमूत्ति अथवा स्वेज्ञानस्वरूप कहा जाता है। वेद 
क्योंकि वस्तु तत्त्व के ज्ञान का मूल प्रकाश है, इसी विचार से स्मृतिकार ने अपने वाक्य 'सब्वे ज्ञानमय' 
में मय प्रत्यय का नियोग किया है। जो गुण कमे जिस वस्तु से प्रकट होते हैं, वे गुण धम उस वस्तु में 
स्वाभाषिक होने से उसका रूप ही; होते हैं। वेद क्योंकि ज्ञान--धमेज्ञान--का आदि मूल है; अतः वेद 
द्वारा प्रकाशित होने वालों धर्मन्चान--कर्मज्ञान--भी उसी का रुप है--तन्मय है। 

इसलिये हम' यह कह सकते कि “अपनी नित्य सत्ता विद्या-विज्ञान--दारा मानव विचार- 
भूमि अथांत बुद्धि तत्त्व को उन्नत करने और र॒ृष्टि तत्तवों के ज्ञान से लाभान्वित करने वाली सर्वेज्ञान- 
मयी शब्दराशि का नाम ही वेद है ।” 
* स्तुता मया वरदा वेदमाता प्रचोदयन्तां पावमानी द्विजानाम्‌ | 


आयु: प्राण प्रजां पशुं कीर्ति द्रविण ब्रह्म वंचेसम्‌ । मश्न दत्ता वजत बद्षलोकम्‌ ॥ « , 





वेद संहिता चार ही हैं 
[ लेखक- श्री पं० द्विजेन्द्रनाथ जी. शास्त्री वेदाचाय, अध्यक्ष वेद संस्था ओनन्दपुरी मेरठ ] 





* वेद के विषय में वेद एक है या. अनेक ? वेद संद्विता चार ही हैं या कितनी हैं ? इस प्रकार 
के विवादास्पद प्रश्न अति प्राचीन काल से चले आ रहे हैं, यह बात वैदिक साहित्य के 
पयोलोचकों . से श्रविदित नदीं है । अतः अब- जबकि वेदों का परिशीलन सब पक्षों में समालोचनात्सक 
टृष्टि से आरम्भ हो गया है, उक्त: विषय .एक अनुसन्धान का विषय है.। केवल यह कट कर काम 
न चलेगा. | अरब, समय आ गया है कि. श्रस्तुत एवं उपलब्ध अनेक पत्तों में से तास्विक दृष्टि से 
निर्णय कर किसी एक पक्ष को सिद्धान्त पक्ता. स्वीकार करना ही दोगा । अब तक ,.वेदों -के प्रति 
वेदविशेषज्ञों के ओऔदासीन्य के कारण ही किसी निर्णीत सिद्धान्त पक्ष की स्थापना नहीं हो 
सकी | हाँ महर्षि स्वामी दयानन्द सरस्वती जी महाराज ने वेद चतुष्टय पक्ष की पुष्टि अवश्य की है ! 
तथापि सविस्तर एवं विशद्‌ रूप से इसका प्रतिपादन नहीं हुआ है । प्रायः अभी तक वेद विशेषज्ञों 
के सम्मुख उक्त प्रभ, प्रभ्न रूप में ही विराजमान है। अतः पस्तुत लेख में पूवे निर्दिष्ट विष्य पर प्रकाश 
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डालने का यत्न किया जाता है। वेदिक साहित्य के अवलोकन से वेद संख्या विषयक मुख्य चार 
पक्ष दृष्टिगोचर होते हैं-- हे 
२--वेद एक ही है। २--बेद तीन हैं। ३ - वेद चार हैं। ४--वेद अनेक हैं! . 
इन सथ पक्षों पर आलोचनात्मक दृष्टि डालते हुए सिद्धान्त पक्ष का युक्ति प्रमाण से प्रतिपादन 
करते हैं । 
प्रथम पक्त की आलोचना | 
वेद एक दी है, इस पत्त को मानने वाले विद्वानों का कथन है कि वस्तुत: वेद एक ही है। प्रथम वेद 
एक ही था किन्तु पश्चात्‌ कालान्तर में उसका संहिता रूप में विभाजन अथवा संकलन हो जाने से वेद 
अनेक समझे जाने लगे । कारण, प्राय: प्राचीन ग्रन्थों में वेद शब्द का एक बचन में ही प्रयोग देखा 
| जाता है। उदाहरणाथ तथाकथित पाणिनीय शिक्षा को दी देखिये:-- । 
छन्‍्दः पादो तु वेदस्य हस्तो कल्पो5थ पठ्यते | शिक्षा घारणं तु वेदस्य मुख व्याकरण स्व॒तम॥ 
यहां एक वचन में ही वेद शब्द का प्रयोग 'केया है । यदि वेद बहुत होते तो वेद शब्द का 
प्रयोग बहुबचन में ही अथांत्‌ 'वेदस्य” के स्थान पर 'वेदानाम!” इस बहुवयन का प्रयोग होता 
परन्तु ऐेसा नहीं है । इसी प्रकार महर्षि पत०जलि ने भी-- 
ब्राक्मणेन पडड़ी वेदो5घ्येयो छ्ेयश्रेति । [महाभाष्य पस्पशाहिक] 
इस बचन में वेद शब्द का एक बचन में ही प्रयोग किया है। इसी प्रकार भगवान मनु ने भी-- 
वेदोखिलो धममूल ।२।६॥ 
यः कश्रित्कस्यचिद्धमों मनुना परिकीर्तितः | स सर्वोष्मिहितो वेदे स्वेज्ञानमयों हि सः॥२७! 
चातुवण्ये त्रयोलोकाथत्वास्था श्रमा: पृथक । भूतं मव्यं भविध्यश्व सर्वे वेदाअसिद्धयति॥ १२।६६ 
इन स्थलों में एक बचन में ही वेद शब्द का प्रयोग किया है । बेदिक साहित्य में अन्यन्न भी-- 
इतिहासपुराणाभ्यां वेद समुपत्र हयेत्‌, विभेत्यल्पश्रुतादेंदो मामयं प्रहरिष्यति । 
स्थाणुरयं भारदार: किलाभूदबरींत्य वेदं न विजानाति योउ्थेम । 
इत्यादि निरुक्त लेखों से भी वेद का एक होना ही सिद्ध होता है । 
इस प्रकार अनेक स्थलों पर एक वचन में वेद शब्द का प्रयोग स्पष्टतया सिद्ध करता है कि 
चस्तुत:ः आरम्भ में वेद एक ही था पीछे से वे संहिता रूप में विभक्त होकर श्रनेक दो. गये । 
इसी पज्ष का प्रतिपादन श्री दुगोचाय ने भी निरुक्त भाष्य में स्पष्ट शब्दों में किया है । 
वेद तावदेक सन्‍्तमतिमहलाद्दुरध्येयपने कशाखाभेदेन सपाम्नासिषु: ॥ इत्यादि 
अथांत्‌ वास्तव में वेद तो एक ही है पीछे से शाखा भेद बहुत हो गये । इत्यादि-- 
परन्तु उक्त हेतु वेदेकत्व पत्ष की पुष्टि के लिये पयोप्त तथा श्रद्धास्पद नहीं हो सकता | कारण, 
जहां अनेक स्थलों में वेद शब्द का एक वचन में प्रयोग किया गया है वहां कदाचित्‌ प्रदर्शित स्थलों से 
भी कहीं अधिक स्थलों में वेद शब्द का बहुवचन में प्रयोग हुआ है, ओर बहुवचन में प्रयोग हुआ भी अति 
प्ररचुता से दै। जिसका उल्लेख आगे किया जायगा। अत: वेद शब्द के एक वचन में प्रयोग होने 


[४ ॥ 
मात्र से वेद एक ही है यह सिद्धान्त पक्त नहीं हो सकता। वस्तुतः वेदत्वेन वेद एक है ओर इसी 
आशय से वेद शब्द का एकवचन में प्रयोग किया गया है अन्यथा एकत्र एकवचन प्रयोग अन्यत्र बहुवचन 
का प्रयोग बदतो व्याघात दोष से दूषित हो जाने से मान्य नहीं हो सकता । इस लिये वेद 
एक ही है यह पक्ष निराधार हो जाता हैं । 
द्वितीय पक्ष को आलोचना 
द्वितीय पक्त वेद तीन हैं ऐसा स्वीकार करता है । इस पक्ष के विद्वान ऋग्वेद, यजुर्वेद तथा 
सामवेद्‌, इन तीनों को ही वेद मानते हैं | इनकी दृष्टि में अथवेवेद वेद की कोटि में नहीं आता । 
उक्त पक्ष की पुष्टि में अनेक प्रबल प्रमाण प्रस्तुत किये जाते हैं - 
त्रयोवेदा अजायन्त अग्नेऋ्वेदों वायोयजुर्वेदः सर्यात्सामवेद! | शित० ११४८] 
श्रथोत्‌ ; तीन वेद उत्पन्न हुए, अग्नि से ऋग्वेद, वायु से यजुर्वेद तथा सूये से सामत्रेद । 
छान्दोग्योपनिषद में भी तीन वेद होने की पुष्टि की गई है:-- 
अग्नेऋ चो वायोयेजू'पि सामान्यांदित्यात्‌ । [छान्‍्दो” 2१६२] 
तथा तैत्तिरीय ब्राह्मण में भी उक्त पक्त का ही समर्थ न किया गया है:-- 
भरद्वाजो ह त्रिभिरायुभिन्रेज्ञवयमुवास । त”ह जीण२ स्थविर१७ शयानमिन्द्र उप- 
बज्योबाच । भरद्वाज ! यत्ते चतुथप्रायुदंध्याप्त॒ किमनेन कुर्या इति । ब्रह्मचयमेब तेन चरेय- 


प्रति होवाच । त४६ त्रीन्‌ गिरिरुपान्‌ू अविज्ञातानित दशयाश्वक्रार 
वेदा वा एते ॥ [त० तब्रौ० ३१०११३४ ] 
शअथोत्‌ महर्षि भरद्दाज ने तीन आयु पयन्त ब्रह्मयचये का ही अनुष्ठान किया तब उस वृद्ध 
जीण शीर्ण सुषुप्त भरद्वाज के पास आकर इन्द्र बोला यदि आप को चौथी आयु दी जावे तो आप 
क्या करेंगे। भरद्वाज बोले त्रह्मचय ही करेंगे। तव उसने तीन पवत रूप दिखाये तो ये तीन वेद ही 
थे | इस आख्यान से भी यही सिद्ध होता है कि वेद तीन ही हैं | इसी प्रकार ऐतरेय ब्राद्मण में भी 
आता है:-- 
तेम्यो5मितप्तेम्यस्त्रयो वेदा अजायन्त ॥ [ऐ० २४५७] 
गोपथ ब्राह्मण में भी इसी आशय का लेख मिलता है:-- 
तेम्यः श्रान्तेम्यस्तप्तेम्यः सन्तप्तेम्यस्त्रीन्‌ वेदान्‌ निरमिमत्‌[गोप० पू० १६] 
अर्थात्‌ श्रान्त एव सन्तप्त तीन देवों से तीन वेदों का निमोण हुआ | और भी-- 
सा वा एवा वाक्‌ त्रेघा विहिता, ऋचो यजू षि सामानि | शित० १०५१२] 
अथोतू, उस वाणी का ऋक, यजु, साम रूप से तीन प्रकार से विधान किया गया है| यहीं 
स्वयं मनु भगवान ने भी वेद त्रयी फे पक्ष का समथ न किया है । 


अग्नि वायु रेविभ्यरतु त्रयं बक्सनातनम्‌ । दुदोह यज्ञंसिद्धयर्थ ऋष्यजुः सामलक्षणम्‌ ॥ 
[मनु० १२३] 


अथोत अप्ि वायु तथा रवि से येंश्ञ सिद्धि के लिये ऋग. यजु तथा साम ये तीन वेद उसकन्न 


| [ ६ ] 
हुए । यहीं तक नहीं श्रन्यश्र भी बहुत से स्थलों में वेदों को त्रयी विद्या के नाम से स्मरण किया 


गया है 
त्रयी वें विद्या (शत० ४।६॥७१| 


श्रथोतू, ऋग_, यजु, साम भेद से विद्या तीन प्रकार की है । बृइदारण्यक में भी-- 
स यावतीयं त्रयी विद्या ताव॒त्‌ ह स जयति । [इृह० ४१२२] 
शअ्रथोत्‌, जितनी ऋग, , यजु, साम रूप त्रयी विद्या हैं वह इन सब को जीत लेता है । छाँदोग्य में 
भी इस त्रयी विद्या का बणन आया है । 
स एताँ त्रयीं विद्यामम्यपतत्‌ । [छान्‍्दो० 2४१७३] 
अथोत्‌ , उसने ऋग_ , यजु, साम रूपी तीनों विद्याओं का पयोलोचन किया । ऐतरेप में देखिये:-- 
अथ केन ब्द्मत्व॑ क्रियत इति | त्रय्या विद्यया ब्रूयात्‌ | ऐित० २५४] 
. अथोक्‌ किससे ब्रह्मत्व की प्राप्ति होती है ? इसके उत्तर में कहा गया है, त्रवी विद्य। से । 
इसी प्रकार:--- 
“““मन्त्रं गोपाय मसृषयस्त्रयोविदों विदुः ऋच: सामानि यजू'षि | [व ११२१] 
अथोत्‌, मेरे मन्त्र की रक्षा कर जिसको त्रयीवेत्ता ऋषि जानते हैं कि वे ऋग, , यजु, साम नाम 
वाले हैं। इस प्रकार वेदिक साहित्य में अनेक स्थलों में तीन वेद होने का ही निरूपण किया गया 
है । निरुक्त में भी स्पष्ट उक्त पत्न की पुष्टि मिलतो है जैसे कि :-- 
“यदेनसृग्मिः शंसन्ति, यजुर्मियजन्ति, सामभिः स्तुव॒न्ति” (निरु० १३॥७) 
अथोत्‌ , ऋग्वेद से जिसकी प्रशंसा करते है यजुर्वेद से यजन करते हैं एवं सामवेद से स्तवन 
करते हैं | अधिकतर ऋग , यजु, साम इन तीन वेदों का ही नाम देखने में आता है | अथवेवेद का नाम 
तो कचित्‌ ही आता है । आधुनिक विद्वानों की सम्मति में तो अथबेवेद की रचना बहुत पीछे की है । किसी २ 
ने तो यहां तक कह डाला है कि अथववेद की भाषा रचना को देखते हुए तो यह वेद की श्रेणी में प्रतिष्ठित 
ही नहीं हो सकता अतः वेद तीन ही हैं यदी पत्त मान्य है । स्वयं यजुर्वेद में भी तीन ही वेदों का वणन हैः- 
“यर्मिन्तृचः साम यज़७पि यरिमिन्‌ प्रतिष्ठिता रथनाभाविवारा:” [यजजु० ३४६] 
अथोत्‌ जिस मन में ऋग साम तथा यज्ु रथ की नाभि में अरों की तरह प्रतिष्ठित हैं। अतः वेद 
तीन ही हैँ इत्यादि । 
वास्तव में उक्त आधारों पर जो वेदों का तीन होना सिद्ध करते हैं वे भ्रान्ति में है, कारण कि 
त्रयीविद्या से तीन वेदों का अभिप्राय नहीं अपितु ज्ञान, कमें, तथा उपासना इन तीन तत्त्वों का श्रभिप्राय 
है। यत: चारों वेदों में ज्ञान, कम, एवं उपासना का निरूपण किया गया है श्रतः त्रयीविद्या से चारों 
वेदों का ग्रहण होता है, केवल तीन वेदों का हो यह बात नहीं है। चारों ही वेद त्रयी विद्या के नाम से 
व्यपदिष्ट होते हैं देखिये मद्राभारत में उक्त तत्व की पुष्टि मिलती हैं:-- 


त्रयी विद्यामवेक्षेत वेदे बक्तमथाड़तः | ऋक साम वर्णाच्तरता यजुषो :थवेणस्तथा ॥ 
[महा० शान्ति० १६४] 


श्परथोत्‌, तीन विद्याओं का अवलोकन करना चाहिये वे तीन विद्या ऋग्‌ , यजु, साम तथा अथबे 
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रूप हैं। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि त्रयी विद्या से चारों वेदों का प्रहण होता है, कारण यदि त्रयी विद्या 
से तोन वेदों का ही तात्पय होता तो उक्त ज्छोक में चारों येदों का नाम न देकर केवल तीन के ही नाम 
देते। वस्तुत: बात यह है कि जहां जहां त्रयी विद्या या तीन वेदों का नाम आता है वे वेदों की संज्ञा के 
रूप में नदीं आता अपितु वेदमन्त्रों के प्रकार द्योतनाथ में आता है । अर्थात, चारों वेदों में तीन ही प्रकार 
के मन्त्र हैं ऋकसंज्ञक, यजुसंज्ञक, तथा सामसंज्ञक। जिन मनत्रों में छन्दोबद्ध पादव्यवस्था होती है 
उनको ऋक या ऋचा कहते हैं। जो मन्त्र यज्ञादि बेदिक कमकाण्ड में गाये जाते हैं वे साम और इन 
दोनों प्रकार के मन्‍्त्रों से जो शेष रहें उनकी यज़ु संज्ञा है। महर्षि जैमिनि ने अपने सुविख्यात मीमांसा 
शास्त्र में उक्त तत्त्व का निरूपणा निम्न प्रकार से किया है । 
'तेषासस्यत्राथेवशेन पादव्यवस्था' [मी० २१।३५] 
अथाोत्‌ उन मन्त्रों की ऋक संज्ञा हैं जिनमें अथेवशात्‌ पाद व्यवस्था हो | तथा 
गीतिषु सामाख्या” [्वी० २१३६] 
अथोत्‌ जो मन्त्र गीतिका रूप में गाये जाते हैं उनकी साम संज्ञा है । 
'शेष॑ यजु३ शब्द” [मी० २१३७] 
शेष सब मन्त्र यजु: संज्ञक हैं। यत: चारों वेदों में उक्त तीन प्रकार के मनन्‍्त्रों का समावेश है 
अत: जहां ऋग , यजु, साम ये तीन ही नाम आवें, वहां ये मन्त्र-प्रकार-परक ही समझते जाने चाहिये नकि 
वेद संज्ञापरक । इसलिये वेद तो चार ही हैं किन्तु उनमें मन्त्र ऋग यजु, साम, भेद से तीन प्रकार के 
हैं । इसी तत्व की पुष्टि सवोनुक्रमणीवृत्ति की भूमिका में षड़्‌ गुरु शिष्य ने भी की है:ः-- 
विनियोक्व्यरूपश्व त्रिविध) सम्प्रदश्यते ऋग्यजुःसामरूपेण मन्‍्त्रो वेद चतुष्ट ये ॥ 
अथात्‌ चारों वेदों में यज्ञादि में विनियोक्तव्य मन्त्र ऋग यज़ु, साम रूप से तीन प्रकार के हैँ। अतः 
जहां कहीं त्रयी का प्रयोग हुआ है वह तीन प्रकार के मन्त्रोंके अभिश्नाय से हुआ है न कि वेदों के तीन होने 
के अभिप्राय से । इसलिये जो पक्ष वेदों का तीन होना स्वीकार करता है वह भी आदरणीय नहीं हो सकता । 
तृतीय पक्ष ही सिद्धान्त पक्त है 
बेद संहिता चार हैं। ऋग , यजु:, साम तथा अ्रथव ये चार ही वेद हैं. और यही सिद्धान्त पक्त 
है। इन चार संहिताओं में निम्न निर्दिष्ट चार विषयों का अतिपादन है । 
१ ऋग्वेद संहिता--ज्ञान प्रधान | 
२ यजुर्वेद संहिता--कर्म काण्ड प्रधान ! 
३ सामवेद संहिता--उपासना प्रधान । 
४ अथववबेद संहिता--विज्ञान प्रधान । 
इस प्रकार ज्ञान, विज्ञान, कमे, तथा उपासना भेद से वेद चार है, जिंस का पूण समथन वेद 
की अन्तः साक्षी से ही होता है। जैसे अथवंवेद में आया भी है:-- 


यस्माइचों अपातत्न्‌ यजुयेस्पादपाकपन्‌ | सापानि यस्य लोमान्यथर्वाजिर्सों मृखम । 
श््प् ७|६।२० 


श्रथौत्‌ जिससे ऋग्वेद बना, जिससे यजुर्वेद प्रकट हुआ एवं सामवेद जिस के रोम रूप ईं 
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तथा अथवंबेद जिसका मुख रूप हैं। इस मन्त्र में स्पष्ट चार वेदों का प्रतिपादन है। ऋग्वेद में भी:-- 

“तस्पराचज्ञात्सवेहुत ऋचः सामानि जतज्षिरे। छन्दांसि जज्षिरे तस्माजुस्तस्मादजायत |” 

अथांत्‌, सबेहुत परमात्मा से ऋग्वेद, सामवेद, अथवंवेद तथा यजुर्वेद उत्पन्न हुए। इस मन्त्र में 
“छन्दांसि! पद ऋग , यजु तथा साम के साहचय से अथवंवेद का ही ग्रतिपादक है। जो महानुभाव यह 
अथ करते हैं कि छन्दांसि! पद अथवे वेद का बोधक नहीं हैं किन्तु उक्त तीनों वेदों में आये हुए गायत्री 
आदि छन्द विशेष का बोधक है वे भ्रम में हैं । कारण यहां वेद के प्रादुभाव का प्रकरण है तद्गत गायत्री 
आदि हन्दों के प्रतिपादन का नहीं। छन्द शब्द वेद वाचक भी है, स्वनाम धन्य पाणिनि मुनि ने भी 
बहुल छन्दर्सि' आदि अनेक सूत्रों में छन्‍्द शब्द का वेद परक ही प्रयोग किया है। अत: उक्त मन्त्र में 
छन्द शब्द का अथे गायत्री आदि छन्‍्द नहीं हो सकता । यहां दूसरी एक और बात विचारणीय है। उक्त 
मन्त्र में जज्षिरे! यह क्रिया दो बार आई है। यदि 'ऋच: सामानि छम्दांसि जश्लिरे! यह अर्थ करें अर्थात्‌ 
छन्दांध्िको ऋच: सामानि का विशेष मान लें तो जज्ञिरे केवल एक बार ही पायाप्त होता | दूसरी बार 
जज्लिरे!इस क्रिया का प्रयोग व्यथ हो जाता । अत:“जज्ञिरे! इस दूसरी क्रिया का प्रयोग इस बात का द्योतक 
है कि यहां छन्दांसि! पद को विशेषण मानकर, उसका साधारण गायत्री आदि छन्दःपरक अथे न करके 
विशिष्ट अथ अथवेवेद परक ही लेना यौक्तिक एवं बुद्धिसद्भत प्रतीत होता है। इस हेतु से भी यही सिद्ध 
होता है कि 'छन्दांसि! पद यहां पर सुतरां अथववेदबाचक होकर ही प्रयुक्त हुआ है, यह बात निर्विवाद 
है । इसकी पुष्टि हमें गोपथ बाह्यण में भी मिलती है अथबेणां' 'सवोशि हन्दांसि! अथवेवेद में सब 
हन्द ही है । इससे भी अथवेवेद का नाम ठन्दोवेद ही बनता है । स्वयं वेद की भी अन्तःसाक्षी इस 
विषय में मिलती है कि छन्द' शब्द'अथबंवेद वाचक है । जैसे:--- 

पत्र ब्रह्मा पवमानः छन्दस्याँ वां वदन्‌! [ ऋग्वेद म० ६ सू० ११२ मं० ६ ] 

अथात्‌, जिस यज्ञ में ब्रह्मा पद विभूषित विद्वान पवित्र छन्दोवेद की वाणी को बोलता है, अथोत्‌ 
अथवेबेद की वाणी को बोलता है। प्रश्न हो सकता है कि यहां 'छन्द॒स्यां' इस पद से अथवेवेद ही क्यों 
लेना चाहिये अन्य वेद क्यों न लें ? इस का उत्तर कर्मकाण्ड की पद्धति से मिलता है। यह सभी याज्षिक 
कमकाण्ड विशेषज्ञ जानते हैं कि:-- 

“ऋग्वेदन होता करोति” “यजुर्वेदेन अध्वयु :” 
'सापवेदेनोद्गाताः अथववेदेन अश्षेति/ 

हमारा अभिप्राय यहां ब्रह्मा से है। जब त्रह्मा का अथवेवेद से यज्ञ करने का विधान है तब 
स्पष्ट ही सिद्ध है कि यहां छन्द' पद से अवश्यमेव अथवंबेद का ही प्रहण होना चाहिये। अन्यत्र भी 
संस्कृत साहित्य में 'छन्द” पद, अथवेवेद के लिये की प्रयुक्त हुआ है, देखिये:-- 

४ यजूपि छान 6 

ऋचो यजूंपि सामानि, छान्दास्यांथवंणानि च। 


चच्चारस््वखिला वेदा।! सरहस्या; सविस्तरा; ॥ [हरिवंश पुराण] 
अथोत्‌, ऋग , यजु, साम तथा छन्द नामक अथवे ये सब चार वेद सरहस्य एवं सबिस्तर हैं । 
उक्त श्छोक में भी छन्दांसि आथवेशानि” यह कहा गया है। इससे भी यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि 
अथववेद का ही नाम छन्दोवेद है, अतः वेद्‌ स्वयं वेदचतुष्टयवाद का ही समर्थन करता है। उपनिषदों 
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में भी चार वेदों का ही वणन आया है । 
ऋग्वेद भगवो5ध्येमि यजुर्वेदं सामवेदमाथवंणं चतुर्थम्‌ | [छान्दो० »१२] 
अथांत्‌ हे भगवन्‌ ! में ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद तथा चोथे अथवेवेद का अध्ययन करता हूं। 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में भी वेदों फे चार होने की ही साक्षी मिलती है। 
“अरे अस्य महतोभूतस्य निश्वसितमेतत्‌._, 
यहम्वेदो यजुर्वेदः सामवेदो5थर्वा द्विससः” [बृ० ७२११] 
अथोत्‌ उस महान जगदीश्वर का यह निःश्वास ( प्रेरणा ) स्वरूप है जो ऋग , यजु, साम तथा 
अथव के नाम से प्रसिद्ध है । अतः वेद संहिताचार ही हैं यही पक्त बहु सम्मत है । 
इसके अतिरिक्त ऋषि मुनियों के लेखों से भी वेदों का चार होना ही सिद्ध होता है। महाभाष्य- 
कार भगवान पतञ्ञलि मुनि अपनी अमरक्ृति महाभाष्य में लिखते हैं:--- 
केषां शब्दानां ? लोकिकानां वेदिकानाश्व । तत्र लोकिकास्तावत गोरश्वादि । बेदिकाः 
ख ल्व॒पि-श मो देवी रभिटये', इवे लोजेला', “अग्निप्रोले पुरोह्चितम!, 'अम्न आयाहि वीतये” इति 
अथोत्‌, किन शब्दों का उपदेश किया है ? लोकिक तथा बेदिक दोनों का। लोकिक जैंसे गो 
अश्वादि तथा बेंदिक शब्दों के बताने के लिये जो प्रतीक दी हैं वे चारों वेदों फे मन्त्रों की ही हैं । 
इससे स्पष्ट सिद्ध है कि पतञ्जलि मुनि के मत से भी वेद चार ही हैं । 
सायणाचाये भी अथवेवेद के:-- 
“ब्रह्म प्रजापतिर्धाता लोका वेदाः सप्त ऋषयो5म्यः | [अ्रथर्व० १६।६९१२] 
इस मन्त्र में आये हुए “वेदा:” इस बहुबचनानत पद का भाष्य करते हुए लिखते हैं; 
“वेदा: साइश्रत्वार:” अर्थात्‌ वेद सम्पूर्ण चार हैं । इसके अतिरिक्त भी वेद में चार वाशियों का वन 
मिलता है:-- 
“पाहिन नो अग्न एकया पाहयुत द्वितीयया । 


_पाहि गीमिस्तिसुभिरूर्जाम्पते पाहि चतिसभिवसों ॥” ऋग्वेद ॥ 
अथात्‌ हे (अग्ने) ज्ञान स्वरूप अम्नणी परमेश्वर ! (नः पाहि) हमारी रक्षा कीजिये ( एकया ) 
एक वाणी से तथ। (पाहि द्वितीयया) दूसरी वाणी से हमारी रक्षा कीजिये ( ऊर्जाम्पते ) हे शक्षियों के 
स्वामी (पादितिसभि:) तीनों वाणियों से हमारी रक्षा कीजिये (बसो:) दे सब व्यापक प्रभो। (पाहि. 
चतिसतभिः) चारों वाणियों से हमारी रक्षा कीजिये। इस भम्त्र में “चतसभिर्गीमि” यह पद चारों 
वाणियों का निर्देश करता है। निश्चय से ये चार वारिए ये चार वेद ही हैं । इसके अतिरिक्त निरुक्तकार 
भगवान यास्क मुनि भी वेदों के चार होने के पक्त में ही हैं | 
“चत्वारि श्रड्धाज्नयो5स्य पादा हे शीष सप्तदस्तासो अस्य” ॥ ऋग ४।१४।५४ ।। 
इस ऋता की व्याख्या करते हुए वे लिखते हैं, “चत्वारि श्ह्ञा इति वेदा एव उक्तः” श्रथोत्‌ यहां 
शृद्व से चारों वेदों का ही तात्पय है । इसी प्रकार गोपथ ब्राइ्षण में भी:-- 
'चत्वारियृद्धा वेदा वा एत उक्ताः [गो० बा० १।३४] 
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यहां चार शद्गों से चार वेदों के लिये ही निर्देश किया गया है| अत: वेद चार ही हैं। काठक 
संद्दिता में भी चारों वेदों का नाम आता है:-- 
““यजुर्भीरायस्पोषे सभिषा मदेम | [का० सं० २।४] 
ऋक्‍्सामयोरेवा ध्यमिषिच्यते” ॥ [का० स० ३७३] 
“आशीर्वा अथवेभिः' [का० ५४] 
यों तक नहीं लोकिक साहित्य में भी चारों वेदों का नाम दृष्टिगोचर होता है। महाभारत में 
ओके कर दिवौ 
वेदेश्वतुर्मिः सुप्रीता) ग्राप्लुवन्ति दिवोकसः । [महा ० ग्रो० अ० ४१। छछो० २२] 
अर्थात्‌ ; देव लोग प्रसन्‍न होकर चार्रों वेदों से यथेष्ट हृव्यादि को प्राप्त करते हैं ।इस प्रकार वैदिक 
साहित्य एवं लोकिक सादित्य के प्रबल प्रमाणों से वेद चार ही हैं इस पक्त की इतनी पुष्टि हो जाती है कि 
इसमें किसी प्रकार की शक्ल करने का अवकाश ही नहीं रह जाता । इस लिये यह सिद्ध दो गया कि 
वेद संहिता चार ही हैं । 
कतिपय योरोपीय विद्वानों का जो यह कथन है कि अथब वेद की रचना बहुत पीछे की है 
इसलिये यह वास्तावक रूप से वेद कोटि में अधिष्ठित नहीं हो सकता इत्यादि कथन भी निराधार 
एवं निरगेल होने से आदरास्पद नहीं हो-सकता। क्‍यों कि सम्पूर्ण वैदिक साहित्य में अथवेबेद का नाम 
भी उसी आदर से लिया गया है जितना श्रन्य वेदों का। महाभारत में:-- 
राज्षश्नाथवेवेदेन स्कर्माणि कारयेत । 
अथात्‌, राजा के सम्पूणु कार्यों को आचाये अथवंवेद से करावे | 
इसी प्रकार अन्यत्र भी बहुत स्थलों में अथवे का नाम उसी श्रत्तिष्ठा के साथ श्राता है जितना 
अन्य वेदों का, फिर यह कल्पना कर लेना कि अथवेवेद की रचना बहुत पीछे की है, फोई अथ नहीं 


रखती । 
एक अन्य बात से भी वेदों का चार होना ही सिद्ध होता है। उक्त चार वेदों के चार ही उपवेद 


माने गये हैं | यदि वेद चार न होकर एक अथवा अनेक होते तो उनके उपवेदों की संख्या चार क्यों कर 
होती ? परन्तु निर्णीतरूप से उपवेद भी चार ही माने गये हैं । 
ऋग्वेद का उपवेद धनुर्वेद है। अथवंवेद का उपवेद आयुर्वेद दे । सामवेद का 
उपवेद गन्धर्ववेद है । यजुरवेद का उपवेद अर्थवेद हे । 
इस प्रकार चार उपवेदों का होना भी वेदों के चार होने में बड़ा प्रबल प्रमाण दे । 
चतुथ पक्ष की आलोचना 
वतुथ पत्त है कि वेद्‌ अनेक हैं। “अनन्ता वे वेदाः”वेद अनन्त हैं, इस पक्त के मानने वालों का यह 
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तम है. कि शाखाग्रन्थ तथा ब्राह्मण ग्रन्थ आदि सभी वेद कोटि में आते हैं | परन्तु यह अशुद्ध है, कारण, वेद 
की शाखाओं की वेद नहीं माना जा सकता,वास्तव में शाखाएं वेद के भाग नहीं है । अपितु वेद व्याख्यान 
एवं पाठान्तर से वेद विशेष के प्रवचन ही है। इसका सबूत यह हैं कि वेद की वर्णानुपूर्वी नियत एवं नित्य 
है, किन्तु शाखाओं की वरणणानुपूर्वी अनियत एवं अनित्य है। इस बात को सभी वैदिक विद्वान मानते हैं । 
इससे शाखा ग्रन्थों में बहुत अधिक पाठ भेद हो गया है और उनमें बहुत करके वर्णानुपूर्वी बदली गई है। 
उनमें कोई निश्चितक्रम या पाठ नहीं रह गया इतना ही नहीं, कहीं कहीं को प्रवृद्ध तथा कचितृन्यून पाठ भी 
देखा जाता है। इसलिये ऐसी अवस्था में जो लोग यह कहते है' कि काण्व, मैत्रायणी, कपिष्ठल, 
बाष्कल, शाकल, आदि शाखा भी वेद ही हैं वे ठीक नहीं। कारण, यदि शाखाओं को वेद माना 
जायगा तो काई मर्यादा न रहेगी। वस्तुत:, बेद अनेक हैं, यह कहना--वेदों के स्वरूप से अनभिज्ञता 
प्रकट करना है। वास्तव में यह एक बहुत विवादास्पद विषय है जो अपने लिये एक स्वतन्त्र लेख को 
अपेत्ता रखता है । इस लिये यहां केवल उक्त संकेत ही पर्याप्त है । 

उक्त लेख में निर्दिष्ट युक्ति प्रमाणों से यही सिद्ध होता है. कि वेद संधिताएं चार ही हैं और यही 
पक्त सिद्धान्त पक्ष हो सकता है। 


ईश्वरीय ज्ञान 


[ लेखक श्री परिडत वाचस्पति जी एम० ए०, बी० एस० सी०, विद्यावाचस्पति, लाहौर ] 


मनुष्य को ज्ञानवान प्राणी कहा गया है । मनुष्य ओर पशु में एक बड़ा भारी भेद यह है कि 
जहाँ भूख मिटाने के लिये पशु भी खाता है और मनुष्य भी, परन्तु पशु को यह ज्ञान नहीं कि यह 
चारा मेरे बच्चे के लिए है, यदि मैं इसे खा जाऊँगा तो मेरा वच्चा भूखा रहेगा वा मर जाएगा । 
मनुष्य यह जान सकता है कि कौन सा काये उचित है और कौन सा अनुचित | वह अपनी बुद्धि से 
विचार सकता है और शास्त्र को पढ़कर भी जान सकता है | धर्माधम जानने के अनेक साधन शास्त्र ने 
बताए हैं। महर्षि व्यास लिखते हैं:--- 
श्रयतां धर्मसवेस्व॑ श्रृत्वा चैवावधायताम । 
आत्मन; प्रतिकूलानि परेषान्न समाचरेत्‌ ॥ महाभारत ॥ 
अर्थात्‌ धर्म का सवेस्त्र यह है कि जो व्यवहार तुम्दें अपने लिये बुरा प्रतीत द्ोता है, उसका 
आचरण दूसरों के लिये मत करो। धम का निश्चय करने में यह स।धन बहुत सहायक है । यदि 
धोके से कोई तुम्हारा धन हर ले तो तुम्हें दुःख «ता है, इस लिये यह पाप है,,. अतः तुम्हें 
भी दूसरों का धन नदीं हरना चाहिये । कई अवस्थाओं में यह साधन धम के जानने में सहायक नहीं 
भी होता, जैसे यदि एक शराबी वा अफ़ीमी दूसरों को भी शराब वा अफ्रीम का सेबन करा देवें, तो 
दूसरे के प्राण हरने का वह पापी भी हो सकता है । क्योंकि यह काम उसे अपने लिये अच्छे लगते हैं, 
इस लिये ये धरम नहीं बन गए । शास्त्र ने धर्म को जानने के लिये एक और साधन यह बताया है कि अपनी 
श्रात्मा (०००४००7००) की आवाज के अनुसार जो कारये किया जाए वह धमे होगा । जिन लोगों की आत्मा 
शुद्ध होती है, वे तो इस साधन से धर्माध्म का निणंय कर सकते हैं, परन्तु एक कसाई की, आत्मा 
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की आवाज्ञ दब चुकी है, वह जब पशुओं को मारता है. तो उसे इसमें पाप प्रतीत नहीं होता | इसी प्रकार 
से जिन लोगों की आत्मा की आवाज्ञ दब चुकी हो, उनझो यह साधन सहायता नहीं दे सकता | इस लिये 
शास्त्र ने बताया कि महापुरुषों के आचार का अनुकरण करना चाहिए। यह साधन धरम का निश्चय 
करने में सहायक हो सकता है । परन्तु हो सकता है कि कभी महापृरुषों में भी कोई त्रुटि हो। इस लिये 
शासत्र ने कहा कि जो स्मृति में बताया है वह धम है, क्‍योंकि स्मृतियां ऋषियों की बनाई हुई हैं। परन्तु 
स्मृतियें विशेष देश और काल के अनुसार परिवर्तित होती रहती हैं | इसलिये शास्त्र ने बताया कि,क्योंकि 
वेद इंश्वरीय ज्ञान है, अतः वह सब देशों और कालों के लिये समान है। वेद की शिक्षाओं पर आचरण 
करने से मनुष्य का कल्याण होता है | इसी बात को मनु महाराज ने इन शब्दों में कहा है:-- 

वेदः स्मृति सदाचारः स्वस्थ च प्रियमात्मनः । 

एतचतुर्विधं प्राह: साक्षाद्धमंस्य लक्षणाम ॥ 

फुछ लोग तो ऐसे हैं कि जो मानते हैं कि संसार की कोई भी पुस्तक इश्वरीय ज्ञान नहीं है, सब 
पुस्तक मनुष्यों की बनी हुई हैं, दूसरे लोग वे हैं जो इश्वरीय ज्ञान की आवश्यकता तो स्वीकार करते हैं, 
परन्तु वेद को नहीं, अपितु अन्य ग्रन्थों--जैसे बाइबल, कुरान आदि को इश्वरीय ज्ञान मानते हैं । 

पउली श्रेणी के लोगों का कहना है कि सष्टि के आदि में ज्ञान बहुत कम था, शने: २ उन्नति 
होती गई, ज्ञान में वृद्धि होती गई तो मनुष्य ज्ञान की उस अवस्था को प्राप्त हो गया जो आज है, जब कि 
मनुष्य परमारु बम (30०7 प7708) तक बनाने लगा है, जिस से एक क्षण भर में सहस्रों मनुष्यों 
का नाश किया जा|सकता है । क्रमोन्नति या बिकासवाद का सिद्धान्त इस समय पश्चिमी विचार का सार है । 
इस सिद्धान्त ने विज्ञान को, साहित्यकला को तथा अन्य प्रत्येक विद्या को प्रभावित किया है। प्रत्येक 
लेखक बिना ननु नच किये विकासवाद के सिद्धान्त को स्वीकार कर के चलता है । केवल पश्चिम में ही 
नहीं अ्रपितु इस देश में भी विकासवाद का प्रचार बहुत है । अग्रेज्ञी शिक्षित लोग इस को स्वतः सिद्ध 
सिद्धान्त स्वीकार करने लगे हैं। परन्तु वास्तविक तथ्य यह है कि यह हमारी सभ्यता और पश्चिमी 
सभ्यता में मोलिक भेद है। यहां पता लगता है कि जो व्यक्ति विकासबाद को मानता है वह हमारी 
संस्कृति से (?0०8 &85प702-) स्वथा दूसरे सिरे पर है। उसका विश्वास कभी ईश्वरीय ज्ञान पर 
नहीं हो सकता । हम तो यह मानते हैँ कि प्रभु ने सार ज्ञान रृष्टि के आदि में ही दे दिया, पर विकास- 
वादी यह मानता दै छि आदि में ज्ञान नहीं था, शने: २ उन्नति करता हुआ मनुष्य उन्नत होता गया ओर 
अब ज्ञान के उच्च शिखर पर पहुंच चुका है । 

विकासवाद का सिद्धान्त क्योंकि इतना प्रभावशाली है, इस लिये आगे बढ़ने से पूवे इस सिद्धान्त 
पर विचार करना अत्यन्तावश्यक है । 

विकासवाद (4५ए००४०॥ ४79०७०४४४७) तीन हे | इनमें से वह वाद जो कि सब से पहले क्षेत्र 
में आया ओर वेज्ञानिक लोग उसे मानते रहे वह लैमाके का चलाया हुआ था | 

लैमाके (,870872) के श्रन्नुसार प्राणियों के वे अंग जो काम में अधिक आते हैं, बढ़ जाते हैं, 
शने: २ उन्नति करते २ इस स्थिति को प्राप्त हो जाते हैं. कि कुछ अंग बहुत बढ़ जाते हैं, और कुछ जो 
काम में नहीं आते, वे निकम्मे होते जाते हैं, इस प्रकार वे छोटे होते २ स्वेथा उत्पन्न ही नहीं होते । 
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पीढ़ियों तक इस प्रकार की बात चलती जाती है। कई पीढ़ियों के पश्चात्‌ कुछ अंग बहुत बढ़ गए और 
कुछ सवेथा नहीं उगे । परिणाम यह हुआ कि नई प्रकार के प्राणी उत्पन्न हो गए। जैसे जिराफ़ जिसकी 
प्रीवा (गरदन) बहुत लम्बी होती है, उसके पूृबज घोड़े की आकृति के प्राणी थे (या घोड़े ही थे)। वे 
ऊंचे २ वृक्षों से पत्ते खाने का यत्र करते रहे । गरदन खिंचती गई ओर थोड़ी २ बढ़ती गई | इस प्रकार 
से कई पीढ़ियों के पश्चात्‌ जिराफ़ उत्पन्न हो गए। कई फूल ऐसे हैं जिन की एक पत्ती शेष पत्तियों की 
अपेक्ता बहुत लम्बी और चौड़ी होती है। इस का कारण छमाक के विचारानुसार यह है कि ऐसे फूलों 
के पूर्वजों के तो वस्तुत: सब पत्तियां एक जैसी थीं, परन्तु एक पत्ती पर कीड़े और शहद की मक्खियां 
आकर शहद चूसने के लिये बैठती रहती थीं। उन के बोक से वह पत्ती कुछ लम्बी हो गई और उस से 
अगली पीढ़ी में वह पत्ती कुछ और लम्बी हो गई और उससे अगली पीढ़ी में वह कुछ और लंबी उत्पन्न होगई 
फिर उस पर शहद की मक्खिये बैठती रहीं,अत:वह कुछ और लम्बी हो गई और शेष छोटी रह गई । शने:र 
कई पीढियों के पश्चात्‌ वह पत्ती बहुत बढ़ जाती है, और शेष छोटी रह जाती हैं। एक और उदाहरण से 
लैमाक अपने विचार को व्यक्त करता है। एक साधु अपने एक हाथ को सदा खड़ा रखता हैं। परिणाम 
यह होता है कि वह हाथ सवेथा शक्तिहीन और निकम्मा होकर सूख जाता है । लैमाके का यह कथन है कि 
जब मनुष्य अपने जीवन काल में ही एक हाथ को काम में न लाकर संवेथा निकम्मा कर के सुखा सकता 
है तो सहसरों वर्षा में प्रकृति इस प्रकार जो अंग काम में आते हैं, उन को बढ़ा कर और जो काम में 
नहींआते उन को घटा कर नये प्राणी क्‍यों नहीं उत्पन्न कर सकती | लेमाक का यह बाद बहुत समय 
चलता रहा । 


लैमार्क के पश्चात्‌ डार्विन (/097७77) का वाद क्षेत्र में आया | इस बाद का इतना प्रचार हुआ 
कि विकास वाद और डार्विन वाद को पर्यायवाची समम्मा जाने लगा। साधारण पढ़े लिखे लोग तो 
यही सममते हैं कि डार्विन के वाद के सिवाय और कोई विकासवाद न है और न हुआ है । डाविन ने 
लैमार्क का खण्डन किया और कहा कि लैयाक के ढद्ग से नए प्राणी सवेथा पैदा नहीं हो सकते । यह 
ठीक है. कि मधुमक्खी फूल की पत्ती पर बैठती है, और बह पत्ती कुछ बढ़ भी सकती है, इसी प्रकार से 
श्रन्‍्य ग्राणियों के वे अंग जो काम में आते हैं बढ़ जाते हैं, और जो काम में नहीं आते निबेल हो जाते 
हैं, परन्तु इस प्रकार से बढ़ने और घटने की एक सीमा होती है और वह बढ़ाव ओर घटाव अगली 
पीढ़ी में नहीं जाता और यदि कुछ थोढ़ा बहुत जाता भी है. तो इतना नहीं कि शनें: २ इकट्ठा होकर नये 
प्रकार के प्राणी उत्पन्न कर दे। वह साधु जिसने अपने हाथ को खड़ा रख कर सुखा दिया, उस के 
अगले कुल में सूखा हुआ हाथ उत्पन्न नहीं होता। डाबिन एक और युक्ति यह देता है. कि सदियों से 
मुसलमानों और ईसाईयों में सुन्नत होती रही है। शरीर में मांस का उतना भाग इस प्रकार से सवथा 
निकम्मा हो गया है। लगभग २००० वर्ष व्यतीत हो गए, जब से यह प्रथा चली हुई है, पर-तु ऐसा 
कभी नहीं देखा गया कि कोई बच्चा ऐसा उत्पन्न हो जाए जिस के सुन्नत जन्म से ही हुई हुईं हो, श्रथात 
मांस का तथा कथित भाग उस के उत्पन्न ही न हो। इसलिये लैमार्क के ढज्क पर नये प्राणी नहीं उत्पन्न 
हो सकते | कोई अंग जितना बढ़ता वा घटता है, वह बढ़ाव वा घटाव अगली पीढ़ी में पुनः लौट पड़ता 
है, भोर पहली अवस्था को ग्राप्त हो जावा है । 
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डार्विन का विचार यह है कि संसार में एक (5002826 ई0० €त्ंआ/072०) जीवित रहने का 
संघष(जद्ो जहद)चल रहा है | उत्त 677722० (जद्दो जड॒द)में जो योग्यतम सिद्ध होता है, उसकी विजय 
होती है, बह जीवित रहता है, और शेष प्राणी नष्ट हो जाते हैं. (१०४४०) ० ६6 #९8)। इस 
जीवन संग्राम के लिये जो अंग वा जो शक्ति अधिक उपयोगी है, वह जिन में अधिक होती जाती है. वे 
प्राणी जीवित रहते हैं, वह शक्ति भी उन में बढ़ती जाती है। इस प्रक!र से उन्नत होते २ वे प्राणी 
जिन में वे शक्तियां बहुत श्रधिक होती हैं वे उत्पन्न होते जाते हैं और इसी ऋरम से नये प्राणी पशु 
जगत्‌ और वनस्पति (उद्धिद) जगत्‌ में उत्पन्न हो जाते हैं। इस वाद को व्यक्त करने के लिये कुछ 
उदाहरण डार्विन ने दिये हैं। जीवन संग्राम के सम्बन्ध में बद कहता है, कि संलार में इतन प्राणी 
हमारे सामने उत्पन्न होते हैं और नष्ट हो जाते हैं। सबसे कम बच्चे देने वाला पशु हाथी है । यदि 
हिसाब लगा कर देखा जाए तो पता लगेगा कि शायद लगभग ८०० वर्षों में सारी प्र*बी पर हाथी ही हाथी 
होंगे और अन्य किसी के रहने के लिए कोई स्थान नहीं बचेगा । परन्तु ऐसा सहीं नहीं होता, ताथियों 
की संख्या इतनी नहीं बढ़ती | इसी प्रकार से अन्य ग्राधियों का 'साब लगाया जाय तो 
थंड़े काल में ही वे प्राणी इतने बढ़ जाते हैं कि सारी प्रथ्बी उन्हीं से ही भर जाए। मक्खियां इतना 
शीघ्र बढ़ती हैं कि कहा गया है यदि दो मक्खियां (नर और मादा) यदि एक मरे हुए घोड़े पर आ 
बेठ तो वे घोड़े को शीघ्र समाप्त कर देगी और एक शेर को उस घोड़े के खाने में अधिक सम्मय लगेगा । 
क्योंकि जब मक्खियों को खाना मिलता रहता हैं तो वे धड़ाधड़ अण्डे देती हैं, और बच्चे उत्पन्न होते जाते 
हैं और उनकी संख्या बढ़ती जाती है। परन्तु संसार में किसी भी प्राणी की संख्या इतनी नहीं बढ़ती कि 
एक ही प्राणी से सारी प्रथ्वी भर जाए । इसका कारण क्या है ? कारण यह है कि संसार में खाना 
सीमित है, प्राणियों की खाना प्राप्त करने की शक्तिद्यं सोसित हैं, गरशी सरदी सहने की शक्तियां सीमित 
हैं, तथा शत्रुओं का मुकाबला करने की शक्तियां सीमित हैं | जिन में शक्तियां अधिक होतो हैं, वे जीवित 
रहते हैं, शेय नष्ट हो जाते हैं। वे शक्तियां बढ़ती जाती हैं और प्राणी जीवन संग्राप्त के अधिक योग्य 
बनता जाता है। शने: २ इस प्रकार के नये प्राणी उत्पन्न होते जाते हैं ज्ञो जीवन संग्राम में अधिक 
सफल हो सकते हैं। जैसे एक खरगोश का जोड़ा है, उस के आठ बच्चे हैं | हम यह देखते हैं कि उनमें 
दो जी.बेत रहते हैं ओर छ: मर जाते हैं। उन दो का जीवित रहना और छ: का मर जाना अकस्मात्‌ 
नहीं हो जाता। ऐसा होना सकारण हैं। कारण यही है कि उन छ: की खाना प्राप्त करने की, सरदी 
गरमी आदि सहने की, ओर शिकारी कुर्ता, शिकारी मनुष्यों तथा अन्य शत्रओं का मुकाबला करने की 
शक्तियां कम थीं, इसलिये वे जीवन संग्राम में सफल नहीं हुए ओर जिन दो में ये शक्तियां अधिक थीं, 
वे सफल हो गए। वे शक्तियां अगले कुल में चली गई | उस कुल में फिर आठ बछ७ उत्पन्न हुए, »र 
२-३ जीवित रहे ओर शेष मर गए। इन दो तीन में वा एक में वे शक्तियां छुछ और बढ़ गई ओर 
अगले कुल में बढ़ी हुई शक्तियों वाले बच्चे उत्पन्न हुए | उनमें से फिर जिनमें वे शक्तियां और अधिक 
थीं वा जो जीवन संग्र:म में विजयी होने के अधिक योग्य थे वे जीवित रहे और शेव मर गए। इस 
प्रकार से वे शक्तियां बढ़ती गई' ओर एक समय आया कि जब एक नया प्राणी उत्पन्न हो गया जो कि 
जीवन संग्राम में विजय प्राप्त करने में खरगोश की अपेक्षा अधिक योग्य हैं। इसको अंग्रेजी में '७६४प- 
7७ 50000४07,05प्रा'शंश्क्षो ण (0९ 60९8 और ४९७८श' ग्रापढ। ०0 ६0 0९ छत] कहते हैं । 
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इस बाद के अनुसार संसार के सब प्राणियों-पशुओं वा बृक्षों-का पूेज एक सैल वाला प्राणी 
(079-एशाणे४०) अमीबा (३77०९८०७) था । अमीबा ने जब चलना होता है तो वही सैल पाओं का 
काम देती है। जब खाना होता है तो वही सैल मुह का काम देती हैं; खाना पचाने के लिये बही सैल 
आरमाशय वा आंतड़ियों का काम करती हैं। इसी प्रकार से अमीबा सब काम एक ही सैल से करता 
है । अमीबा से उन्नति हुई और दो सैल का प्राणी हाईड्रा (५०7७) बना, इसी प्रकार से उन्नति होते २ 
चार सैल के प्राणी बने, आठ के बने | शने: २ मछलियां बनीं, मेंढक बने । ऊपर बताए सिद्धान्तों के 
अनुसार द्वी जीवन संग्राम में सफल होने के लिये ज्यों ज्यों शक्तियां बढ़ती गई' ओर नये २ प्रकार के पशु 
ओर पक्षी उत्पन्न हो गए, बन्दर उत्पन्न हो गए। इस क्रम में बन्दर मनुष्य के समीपतम है। अन्त में 
मनुष्य उत्पन्न हुए जो कि जीवन संग्राम में विजयी होने के सब से अधिक योग्य हैं। मनुष्यों ने ज्ञान में 
उन्नति करते २ अनेक प्रकार की कलें बना दीं, नाशक यन्त्र बना दिये, इस प्रकार के परमाणु बम 
बना दिये जिनसे ज्षण भर में सःख्रों प्राणियों का नाश किया जा सकता था। इसी प्रकार से विज्ञान 
में सूचम कलाओं के सब क्षेत्रों में मनुष्य ने उन्नति की । 

अपने वाद को व्यक्त करने के लिये डार्विन ने कबूतरों का उदाहरण दिया कि कबूतर पालने 
वाले साधारण जंगली कबूतर से दी उसमें दूसरों से कुछ भिन्न रंग वा भिन्न गुण वाले कबूतरों को 
चुनकर उससे अगले कुल में उन गुणों वा रंगों को बढ़ा लेते हैं, इस अ्रकार से वे कबूतरों की कुछ 
पीढ़ियों के पश्चात्‌ नये प्रकार के कबूतर उत्पन्न कर लेते हैं । 

इसी प्रकार से कुछ फूलों पर परीक्षण (॥757९777०708) किये गए हैं। मटरों के एक रंग के 
फूलों से भिन्न २ रंगों के फूल उत्पन्न कर लिये गए हैं । 

डार्विन युक्ति देता है कि यदि मनुष्य अपने जीवन काल में नये प्रकार के कबूतर और नये रंगों 
के फूल विशेष गुणों को 'वुन कर बढ़ा कर उत्पन्न कर लेता है, तो प्रकृति (नेचर) लाखों वर्षों में इसी 
चुनाव (7४७४पा७) 50९०४०॥) से नये ्रकार के प्राणी जो कि जीवन संग्राम में विजयी होने के 
अधिक योग्य हों, क्‍यों नहीं उत्पन्न कर सकती ? यह है संक्षेप में डाविन के विकासवाद का सार। इस 
बाद पर सैंकड़ों पुस्तकें लिखी जा 'चुकी हैं। हमारे अंग्रेज़ी पढ़े लिखि लोग भी इस के प्रभाव के नीचे 
दबे हुए हैं.। परन्तु अब वैज्ञानिकों ने स्वयं इस वाद का खण्डन कर दिया है। हमारे बाबू अब भी इसे 
ही मानते चले जा रहे हैं; क्योंकि उन्होंने अपने घर का तो कुछ पढ़ना ही नहीं, पश्चिम की जूठन ही खानी है। 

डार्विन के इस वाद के विरुद्ध डीव्रीज (/0० ४7४०७) ने कहा कि यह ठीक है कि एक प्राणी 
शर्ते: २ उन्नति करता है, परन्तु वह उन्नति वाले गुण जो उसमें बढ़ते हैं एक विशेष सीमा तक रहते हैं. 
उस सीमा के पश्चात्‌ या तो उन्नति रुक जाती है या लोट पड़ती है। इस शने: २ उन्नति से नये प्राणी 
उत्पन्न (0787 ० 87००ं०७) नहीं हो सकते | डीवरीज़ के वाद के अनुसार नये (30 & 86070) एक 
दम उत्पन्न होते हैं। उसने अपने परीक्षण (#>ए०णंग्रा७79) हालैण्ड में एक बड़े खेत में किये । वहां 
उसने एक पोदा ऊनोथरा लैमार्कियाना (00708९'७ 49700 72879) बो दिया। खेत को सवेथा 
साफ़ कर दिया गया था। इन अनुभवों में उसने देखा कि सर्वेथा नये प्रकार के पौदे उत्पन्न होते गए जो 


कि पहले वनस्पति शास्त्र के ज्ञाताओं को अज्ञात थे। इस प्रकार से बार २ अनुभव करने से कुछ नये 
प्रकार के पौदे उत्पन्न होते गए। इसलिये उसने कहा कि नये प्रकार फे श्राणी (०एं९॥ 0 76 


[ १६ |] 
8८००४) शने: २ उन्नति से नहीं उत्पन्न होते अपितु एक दम उत्पन्न होते हैं । 

कुछ अन्य युक्तियां विकासवाद के विरुद्ध दी गई हैं, वे ये हैं-- 

(१) परिस्थिति, जलवायु आदि के अनुसार जीवन संग्राम के अधिक योग्य बनाने के लिये जो 
शरीरों आदि में अन्तर हो सकता है बह इतना ही हैं जितना कि एक भारतवासी, चीनी, पठान, अग्रेज् 
वा रेड इण्डियन की आकृति में है, वा बैलर, अरब और कच्छी घोड़े में है, परन्तु परिस्थिति तथा 
जलवायु आदि मछली से ऊंट नहीं बना सकती । 

(२) एक सेल के अमीबा में स्त्री पुरुष दो भेद होना असम्भव प्रतीत होता हैं। 

(३) यदि एक सेल वाले अमीबा से दो सेल वाला हाइड्रा बनता है तो उत्तरोत्तर सब योनियां 
दूने परिमाण से बढ़नी चाहिये, परन्तु विकासवाद के क्रम में ऐसा होना नहों दिखाया गया। 

(५) विकासवाद के अनुसार पत्तधारी प्राणी सपण शीलों के बाद होन' चाहिएं थे, परन्तु कृमियों 
में भी पत्त उत्पन्न हो जाते हैं । 

(४) घोड़े के स्तन नहीं होते, बैल के होते हैं, ओर पुरुषों के स्तन होते हैं। ये स्तन बेल को 
ओर पुरुषों को जीवन संग्राम में क्‍या सहायता देते हैं, ओर घोड़े में स्तनों का अभाव उसे क्या हानि 
पहुंचाता है, इसका उत्तर विकासवादी कुछ नहीं दे सकता । 

६. विकासवाद का सिद्धान्त लुप्तजन्तुशास्त्र पर बहुत निर्भर है। विकासवादी कहते हैं. कि 
प्रथ्वी की तहढों में ऐसे प्राणियों की अस्थियां मिली हैं, जो कि विकास की जंजीर की कड़ियां हैं, परन्तु 
साथ ही विकासवादी यह भी स्वीकार करते हैं कि बहुत सी कड़ियां नहीं मिलीं । इसी सम्बन्ध में 
मि० डे० काटर फेगत अपनी पुस्तक 7,८४ ५एपरा68 46 [)&/'फ्त प्रू० ७६ पर यहा बात कहते हैं:-- 

“पफणा 076 8826 0 कराएगी ९0६ 783 50006॥07९8 400 ए040 ७ पं 

इसी विषय में एक ओर वेज्ञानिक सर० जे० डबल्यु० डासन अपनी पुस्तक 2०१ 40०0&8 
० 77ए0प४०7 प्रू० ११६ पर लिखते हैं-- 

“छत 2७९06092788 876 ॥06 ० 06 79४॥प्रा'.8 ् इलंशाएविए ९जंपवेशाएढ, 7 

७, विकासवाद के सिद्धान्त के अनुसार पहले बिना हड़ी के प्राणी थे, उन से हड्डी वाले प्राणी 
उत्पन्न हो गये । इसके सिद्ध करने के लिये वे प्रमाण यह देते हैं. कि प्रथ्वी की निचली तहों में हड्डियां 
नहीं मिलती, ओर ऊपर की तहों में प्राशियों की हड्डियों के पंजर मिलते हैं. परन्तु ?, 8०१06० 
अपनी 7ए४०प४४०४ नामक पुस्तक प्र० १२६ पर लिखते हैं कि प्रथ्वी के दबाव से निचली तहें पिछल 
जाती हैं ओर साथ ही हड्डियां भी पिघल जाती हैं। इस लिये निचली तहां में हड्डियों न होने से 
यह सिद्ध नहीं हो सकता कि पहले बिना हड्डी वाले प्राणी थे और पीछे उन से हड्डी वाले प्राणी 
बन गए। 

८. विकासवाद के सिद्धान्त के अनुसार जिन प्राणियों के शरीर जीवन संग्राम में श्रधिक सफल 


होते हैं, वे जीवित रहते हैं. शेष नहीं। शने: २ उन्नति करते २ इस प्रकार के प्राणी बनते जाते हैँ जिनके 
शरीर जीवन संग्राम में अधिक सफल हो सकते हैं। विकासवाद के अनुसार प्रष्ठवंशधारियों 
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(५७०४७७7७(८७४) में लगे शशोील प्राणियों की श्रेणी है, सपेणशीलों से विकसित होकर पक्ती बने, 
पक्षियाँ से विकसित होऋर स्तनधारी हुण। अब जरा देखें कि इनके शरोर जीवन संग्राम में कितना 
काम देते हैं। सपेणशीलों में कछुआ १४० वर्ष और सपे १२० वर्ष जीता है। पक्षियों में कबूतर ८ वर्ष 
जीता है | स्तनधारियों में शशक ८ वष, कुत्ता १४ वष, घोड़ा ३२ वष , बन्दर २१ बष, ओर मनुष्य 
१०० वर्ष जींता है । मनुष्य विकासवाद के अनुसार सबसे अधिक उन्नत है, फिर भी बड़े कम मनुष्य 
88१०० वर्ष की आयु तक भी पहुँ चते हैं कछुए की आयु तक मनुष्य नहीं पहुँचता | इन सब प्राणियां 
को विकसित होकर अच्छी मरपेन मिली, जो मृत्यु के अधिक समीप पहुँचा दिया। 


६. यदि इस बतत को माना जाए कि पहले प्राणी जीवन संग्राम के योग्य नहीं थे । जो जीवन 
संत्राम में अधिक योग्य सिद्ध होते हैं वे ही जीवित रहते हैं, शेत् मर जाते हैं। इससे तो यह सिद्ध 
होता है कि पटली अ्रणवों प्रग्शी अब तक रहने ही नं चादिये थे, वे सहस्लों बर्ष पूे से सबेथा नष्ट 
हो जान चाहिये थे। एक खश्गोरा के ८ बच्चों से ६ जो जीवन संग्राम के कम याग्य हैं, वे मर 
जाते हैं, ओर जो जीवन संग्राम में सफल होते हैं वे ही जीवित रहते हैं, इसी युक्ति से यह भी तो 
होना चाहिये कि प्राशियों की वे सब ओ्रेणियां अब तक नष्ट हो जातों जो कम विकसित हैं। परन्तु ऐसा 
नहीं हुआ | अब तक एक सैल का अमीबा भी मौजूद है और दो सल का हाईड्रा भी, फंगस आदि 
वनस्पतियां भी और बड़े २ वृक्ष भी हैं, सांप भी हैं, कबूतर हैं, कुत्ते भी हैं ओर मनुष्य भी हैं । 

१०, विक्रासवाद के खण्डन में बहुत सी युक्तियाँ हैं, परन्तु विस्तरभय से केवल एक बात इस 
विषय में कह कर विकासवाद को यहीं छोड़ दिया जायगा। इन पंक्तियों का लेखक जिन दिनों कालिज 
में पद्ता था और जब बाटरनी (300.079) पढ़ते समय उसे विकासवाद पढ़ाया गया तो माने हुए 
ओर बाटनिस्ट डा० कश्यप ओर डा० बीरबल साहनी से उसने एक बात पूछी ,कि यह तो आप कहते 
हैं कि आस्म्भ में एक मैल के जीवित प्राणी थे, उनसे उन्नति करके बड़े २ प्राणी बन गये, आप यह 
भी कहते हैं कि अरम्भ में संसार में बहुत थोड़ा सा ज्ञान था, शने: २ उन्नति होते २ ज्ञान इस अवस्था 
को प्राप्त कर गया, जिस को आज विज्ञान आदि पहुँचे हुए हैँ। आप यह तो बताइये कि “शर्त 
दांव ४86 ॥€  €ठशाल ठजा वा पा6 एलएए एलट्राएणांपर्र गाते फ्राछ'8 707 तातद 076 6 00ए- 
]0026 ०0०06 ॥ ४6 एश"प 0€ए2पएट ? अर्थात्‌ आरम्भ में जीवन कहां से आया ओर आरम्भ 
में ज्ञान क. से आया, क्योंकि विज्ञान, शून्य से जीवन उत्पन्न हो गया या शून्य से ज्ञान उत्पन्न हो गया, 
ऐसा नं मान सकता | मेरे इस प्रश्न का उत्तर मुझे सदा यहो दिया जाता रहा कि “५79 (.्रांड झ७ 
&"8 700 ९०णा९शपाल्ते ब8 00 छीश'8 #णा प8 [रई6 एक्का78 व 06 एश'ए ए९शांगांए2 ०० 
छ]076 4"07 (6 द0जशो€वे2० 2०१6 | 6 एल'ए ए९शांएरएरए, शै७ ७०6९ 00 ॥89२6 40 
(0 878706व ६06 8676 ज़8 5070 6 कंध 6 ए९एगजांगर ण 6 छ०णनेत छाते 8 
[606 3ैदा0जशाट्व20 जा धा6 ए९ट्रांगागह ० 6 एणणीत छात ऐज़ छ0ण का027888 0 
700088९८0,”” अथांतू इसके साथ हमारा कोई सम्बन्ध नहीं कि आरम्भ में जीवन कहाँ से आया 
वा ज्ञान कहाँ से आया । हम इस बात को स्वीकार करके चलते हैं कि आरम्भ में जीवन था और कुछ 
थोड़ा सा ज्ञान भी था और वह शने: २ उन्नति करके बढ़ गया | इससे स्पष्ट है कि विकासवाद, जिसका 
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इतता शोर सुना जाता है. जिसका प्रभाव विश्वव्यापी है, जिसको हमारे अंगरेज्ञी पढ़े लिखे बाबू भी 
आँख बन्द करके मानते चले जाते हैं. युक्ति के सामने सवेथा नहीं ठहर सकता | विकासवाद इस प्रश्न 
का उत्त  ज़॒तीं दे सकता कि अ.रम्म में ज्ञान कहों से आया । परन्तु हमारे पास इसका उत्तर है। 

एक युक्ति दी जाती है कि परमात्मा ने मनुष्य को स्वाभाविक ज्ञान दिया है। इससे मनुष्य 
सारे काम कर सकता है, पुस्तओं भी लिख सकता है, अतः बेद को इश्वरीय ज्ञान मानने की क्या आव- 
श्यकता है ? परन्तु यह युक्ति वनिक भी विचार के अगगे नहीं ठहर सकती । क्योंकि उस स्वाभाविक ज्ञान 
से मनुष्य कुछ भी नहीं कर सकता। मनुष्य का बच्चा जब तक अपने माता पिता से, बहन भाइयों से, 
समाज से तथा गुरुओं से कुछ सीखे न, उसे कुछ भी ज्ञान नहीं हो सकता | यदि मनुष्य के बच्चे को 
ऐप्ते स्थान पर रखा जाए ज . उस पर समाज का कोई भी प्रभाव न पड़ने दिया जाए और उसे छुछ 
भी तिखाया न जाए, जैसा कि कहा जाता है कि शायद अकबर ने ऐसा किया था, तो वह बच्चा न 
बोल सकेगा, न पढ़ सकेगा, न लिख सकेगा, खाने पीने तक का ढद्ग उसे नहीं आता होगा। बहुत 
वर्षों की बात है कि एक लड़डी भेड़िये को मांद से बरेली अनाथालय में लाई गई। वह मनुष्य की तरह 
से चलना नहीं जानती थी, खाना पीना आदि नहीं जानती थी और भेड़ियों की तरह ही काटने को 
दोड़ती थी। अनाथालय में रह कर उसने सब सीखा। इसी प्रकार से हम जानते हैं हमने 
अपने गुरुओं से, समाज से, अपने माता पिता आदि से सीखा, हमारे गुरुओं ओर माता पिता ने अपने 
गुरुओं थरौर साता पिता आदि से सीखा, और उन्हेनि अपने गुरुओं ओर माता पिता आदि से, इसी 
प्रकार से चलते २ यह परम्परा झषट्टि के आदि तक पहुँच जाती है। रृष्टि के आदि में जो मनुष्य 
थे उनको ज्ञान कहाँ से प्राप्त हुआ ? इसका उत्तर है-- 

स पूत्रपधामषि गुरु) कालेनानवच्छेदात्‌ ॥योग०॥ 

अथात्‌ उनका गुरू वही परमात्मा है जिस पर काल का भी कोई प्रभाव नहीं । वही सृष्टि के 
आदि में अपना ज्ञान देता है । अब प्रश्न यह है कि वेद को ही क्यों ईश्वरीय ज्ञान माना जाए, कुरान 
बाइबल आदि को क्यों न माना जाए ? एक मौलवी साहिब ने एक लेख में प्रश्न छिया कि इेश्वरीय 
ज्ञन के लज्ञण ये हैं फि अलठानी पुस्तक में मुल॒हिम का नान होना चाहिये, अलहाम का दावा होना 
चाहिये, अल दाम का स्थान होना चाहिये ओर शअ्रलह्याम का समय होना चाहिये। यदि वेद इेश्वरीय 
ज्ञान हैं तो वेद में यर॒ लक्षण घटा कर दिखाओ | इसके उत्तर में मेने यर लिखा था कि जिस पुस्तक 
में ये लक्षण हों वह पुस्तक आवश्यक नहीं कि इंश्वरीय ज्ञान हो । जैसे में एक पुस्तक लिख दूँ. उसमें 
यह दावा कर दूँ, कि यह अलहामी पुस्तक है, अल श़म वाचस्पति को २४ फबरी १६४६ प्रात: आठ 
बजे रामनगर लाहोर में हुआ । उस पुस्तक में आप के बताए सब लक्षण घट गए। अलहाम का दावा 
भी हो गया, मुलहिम का नाम भी आ गया, समय और स्थान भी आ गया। तो कया आप उस पुस्तक 
को अलहामी मान लेंगे । इसके उत्तर में मोलबी साहिब ने लिखा कि आप ऐसी पुस्तक लिखकर 
देखें, उसके धुर्रे उड़ा दिए जाएंगे | मेने लिखा बहुत अच्छा, आप ने स्वीकार किया कि जिस पुस्तक में 
आप के बताए सब लक्षण घटते हैं, उसके धुर्रे उड़ाए जा सकते हैं, वह अलहामी नहीं है, अथात्‌ 


बताते 
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बृहस्पते प्रथम वाचो अग्र॑ यत्‌ ग्रेरत नामभेयं दधानाः । 
यदेषां श्रेष्ठ यदरिग्रमासीत प्रेणा तदेषां निहित॑ गुहावि ॥ ऋ० १०।७१।१॥ 
अथ--हे बृहस्पते ! नाम रखने की शक्ति वालों ने आदि में जो वाणी का उच्चारण किया, उसमें 
वह ज्ञान है जो सारे दोषों से शून्य है ओर सब से बढ़ कर उत्तम है। वह ऋषियों के प्रेम से प्रकाशित 
हुआ, जो कि पहले गुफ़ा में रक्षित था । 

१. आदि में उच्चारण--ऊपर बताया जा चुका है कि बिना सिखाये मनुष्य को कोई ज्ञान 

४ प्राप्त नहीं हो सकता | जैसे ऊपर भेड़िये की माँद में मिली हुई लड़की और बच्चों के उदाहरण से स्पष्ट 
कर दिया गया है । अपने अपने माता पिता ओर गुरुओं से सीखते सीखते यह परम्परा सृष्टि के 
आदि तक चलती है--उस समय 

सःपूर्षपामपि ग्रुरुकालेनानवच्छेदात्‌ | योग० । 

संष्टि के आदि में मनुष्यों का गुरु वह परमात्मा था, उसी ने ज्ञान दिया । 

अन्य कुरान, बाइबल, जिन्द अवस्था आदि अलहाम का दावा करने वाली पुस्तकें कोई १३००, 
कोई २००० वा कोई ४००० वर्ष तक जाती हैं । सृष्टि के आदि में उनका ज्ञान आया, ऐसा उनके अजु- 
यायी दावा ही नहीं करते । 

२. वाणी का मूल--संसार की भाषाय ईश्वरीय ज्ञान से ही निकलनी चाहियें | यदि कुरान,बाईबल 
आदि वाणी के मूल होते तो उनसे पहले संसार में कोई भाषा नरों होनी चाये थी,परन्तु यह बात सब - 
सम्मत है कि इनसे पहले संसार में अनेक भाषायें थीं। सृष्टि के अदि में कोई भाषा नहीं थी। 

कुरान में सूरतुलबकर में लिखा है कि--“ओऔर आदम को सब | नाम बता दिए” प्रश्न यह है 
कि वे नाम कहां हैं, इस विषय में छुरान में कुछ नहीं बताया । इसी प्रकार बाईबल के उत्पत्ति 
अध्याय में बताया है-- 

“पहले सारी पृथ्वी पर एक ही बोली थी ओर सब लोग एक ही सम्प्रदाय के थे ।” 

यहां यह प्रश्न है कि वह बोली कोन सी थी, ओर वह सम्प्रदाय कोन सा था, इस विषय में 
बाइबल चुप है । 

इस प्रश्न का उत्तर मनु ने दिया कि-- 

सबेंपां तु स नामानि कर्माणि च पृथक एथक । 
वेदशब्देम्य एवादो पृथक्‌ संस्थाश्ष निममे ॥ १२१ ॥ 

अर्थाक--आदि में सब नाम आदि वेद के शब्दों से रखे गए थे। कई लोग इस बात को भूल 
कर जब वेद में एक नाम देखते हैं और उसी नाम का कोई राजा वा ऋषि सुनते हैं तो कह उठते 
हैं कि वेद में उसका नाम वा इतिहास है। बात वास्तविक यह है कि उसने वेद के शब्द से अपना नाम 
रख लिया । जैसा इस समय गणपति, वाचस्पति आदि शब्द वेद से लेकर लोग अपना नाम 
रख लेते हैं । 

३. निर्दोष है--वह (इश्वरीय)ज्ञान श्रम, प्रमाद और विप्रलिप्सा आदि दोषों से रदित हैं। उसमें 
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किसी प्रकार का दोष नहीं होना चाहिये । जैसे कि कुरान में लिखा है कि सूय एक कीचड़ के गढ़े में डूब 
जाता है, खुदा के तख्त को फरिश्तों ने उठाया हुआ है। या बाईबल में लिखा हैं. कि खुदा की रूह 
पानियों पर तैरती थी। उसने छःदिन में सृष्टि बना कर सातवें दिन आसमान पर आराम किया । आदम 
की पसली से हव्वा को बनाया, इत्यादि । 

४. सबसे बढ़ कर उत्तम--वह धर्म की सारी आवश्यकताओं को पूरा करने वाला हो, 
लोक ओर परलोक का माग बताने वाला हो । जैसे वेद में ग्ृइस्थ धरम के पालन के उपदेश हैं, आत्मा 
ओर परमात्मा के सम्बन्ध में आध्यात्मिक उपदेश हैं तथा रोगों की निवृत्ति के लिये उपदेश ओर ओषध 
हैं। संतार की अन्य पुस्तकों में पूण्ठ उपदेश नहीं हैं। कुरान में आत्मा के सम्बन्ध में केवल इतना 
लिवा है कि “रूह हुकऊमे रब्बो है ।” इसपे आत्मा का ज्ञान कुछ भी नहीं हो सकता। बाईबल में 
लिखा है कि ऊँट सूई के नाके में से गुज़्र सकता है, परन्तु एक धनी मनुष्य स्वगे के द्वार में से नहीं 
गुज़्र सकता । वेद कहता दे कि ग्रहस्थ खूब धन कमाये,सो हाथों से कमाये ओर हजार हाथों से बांटे । 

“बय॑ स्पाप पतयो रयीणाम्‌! । “शतहस्तं समाहर सहखहस्तं सपाकिर । 


हम धनों के स्वामी बने | धन खूब कमाओ ओर परोपकार में लगा दो । वेद बताता है कि पिता 
पुत्र, भाई बइन, पति पत्नी आदि सब का क्या व्यवहार होना चाहिये, इत्यादि। 

४. ऋयबियों के प्रेम से प्रकाशित हुआ--पहले कल्प में यह चुनाव कमोनुसार हुआ । मनमाना 
नथा। लायलपुर में एक मोलप्री सहिब ने मुक पर प्रश्न किया था कि यदि अलह्ाम की दावेदार 
छः रूई हो जाएं. तो परमात्मा कैसे चार वेदों का ज्ञान देगा। हमारे पास तो उत्तर है कि अलहाम 
केवल दावा करने से नहीं हो जाता है, अपितु जो चार सव श्रेष्ठ आत्मायं पहली सृष्टि से ऐसे संस्कार 
लेकर आई थीं, उनके प्रेम के कारण उनको वेद का ज्ञान दिया गया। परन्तु कुरान में या बाईबल में 
कहीं इसका उत्तर नहीं कि हज़रत मुहम्मद वा हज़रत इसा को क्‍यों अलहाम दिया गया । 

६. गुफ़ा में रक्षित था--सृष्टि के आदि में यह ज्ञान ऋषियों पर प्रकट होने से पूव गुफ़ा में 
रक्तित था, छिपा हुआ था, परदे में था अथांत्‌ संसार में कहीं भी नहीं था। वस्तुतः होना भी ऐसा 
ही चाहिये। यदि ईश्वरीय ज्ञान आने से पहले संसार में वह ज्ञात हो तो उस अल गम के प्रकट होने 
का क्या लाभ । कुरान में कोई भी ऐसी नई बात नहीं जो कि संसार को अब से १४०० वे पूव ज्ञात 
न हो। इसी प्रकार से बाइबल में कोई भी ऐसी बात नहीं है जिसका ज्ञान अब से २००० वर्ष पूर्व 
लोगों को न हो। वेद का ज्ञान क्योंकि सृष्टि के आदि में हुआ इसलिये उस से पूर्व वस्तु तः संसार में 
ज्ञान नहीं था | 

ऊपर की पंक्तियों में पाठकों के सामने यह सिद्ध करने का यत्न किया गया है कि ईश्वरीय ज्ञान 
की आवश्यक्रता है ओर परमात्मा सृष्टि के आदि में ज्ञान देता है । विकासवाद जोकि इस सिद्धान्त 
में बाधक कहा जाता है, युक्ति के आगे ठहर नहीं सकता और संसार में वेद के सिवाय और कोई 
ईश्वरीय ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये वेद के पठन पाठन और प्रचार से ही संसार का कल्याण 


हो सकता है । 
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वेद इंश्वर प्रोक्क हैं 
(श्री परिडित हरिदत्त जी वेदालंकार, उपाध्याय आयेसिद्धान्त गुरुकुल विश्वविद्यालय कांगड़ी) 
ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथवेवेद समूचे वैदिक व।डःप्रय के शीरषस्थान में विराजमान 
हैं। ये चारों संहितायं वैदिक साहित्य का मूल ख्ोत हैं। अज्ञान के संतप का हरण करने वाली 
कल्याणमथी ज्ञानरूपा जाहवी की निर्मेल धारा इन्हीं संद्िताओं से ग्रादुभूत हुई है। पाश्चात्य विद्वान 
भले ही वेदों को गड़रियों के गीत या बच्चों की बिज्बिलाहट कहें किंतु इस विषय में वे सब एक- 
मत हैं कि विश्व के वाहमय में ये गीत प्रादीनतम हैं। प्रसिद्ध विद्वान श्री मैक्समूलर कहा करते थे 
कि संसार के पुस्तकालय म सबसे प्राचीन पुस्तक ऋग्वेद है। सहस्नों शताब्दियों से भारतवष वेदों 
के ज्ञान से अपने ऐहिक अभ्युदय एवं पारलोफिक निः:श्रेयस की सिद्धि करता आया है। उसके ज्ञान, 
प्रेरणा, शक्ति, श्रद्धा, विश्वास का मूल वेद ही रहा है। भारतवत् के आरयों की यह धारणा रही है कि 
वेद ईश्वर प्रोक्त हैं #पृष्टि के प्रारम्भ में परमात्मा ने मनुष्यों की शिक्षा, मांगे प्रदशन और लोककल्पाण 
के लिये वेदों का ज्ञान दिया । किन्तु वर्तेमान समय में पाश्चात्य विद्वानों ने इस विषय में अनेक 
संदेह उत्पन्न कर दिये हैं। यहां पर इन संदेहों की विवेचना करते हुए, यह बताने का भ्रयत्न किया 
जायगा कि वेद ईश्वर प्रोक्त हैं। वेद के ईश्वर प्रोक्त होने के संबन्ध में वेद की तथा परवर्ती साहित्य 
की साक्षी उपस्थित की जा सकतो हैं | किन्तु हम उसे ययय विस्तार से उपस्थित नहीं करेंगे। क्‍यों 
कि वह साक्षी हमारे विश्वासों को पुष्ट कर सकती है किन्तु संदेहां का निराकरण नहीं कर सकती | 
इस प्रकार की साक्षी जन्दावस्ता, वाइबल व कुरानशरीफ आदि ग्रन्थों में भी विद्यमान है। अतः 
यहां वेद कीं अपोरुषेयता के आ्तपों पर मुख्यरूप से विचार किया जायगा ओर अन्त में गौण रूप 
से पोरुषेयता के पोषक प्रमाणों का उल्लेख होगा । " 
वेदों के इश्वरीय होने के संबन्ध में सबसे जबदेसत आतक्षेप विकासवाद के समर्थकों की ओर 
से है। विकासवादी ग्रकृतिवादियों का यह कथन है. कि वत्तमान काल में पाये जाने वाले मनुष्य 
आदि प्राणी एक लम्बी चोड़ी विकास की प्रक्रिया का परिणाम हैं। लाखों वष पहले एक कोष्ठ 
वाले अमीबा का जन्म हुआ | इसी से क्रमश: अनेक कोष्ठों वाले जीव विकसित हुए। उन्हीं जीवों 
का चरम विकास हमें मनुष्य के रूप में दिखाई देता हैं। इसी विकास के साथ साथ मानसिक विकास 
हुआ । मनुष्य ने शने: शने: अपनी बुद्धि का विकास किया। प्राकृतिक घटनाओं पर विचार किया । 
उनसे शिक्षा प्राप्त की तथा अपनी ज्ञान वृद्धि की। मनुष्य शुरू में बिल्कुल जंगली जानवरों की तरह 
रहता था । उसकी आजीविका का मुख्य साधन शिकार था। इसके बाद वह क्रमशः पशुपालक, 
ऊकरषक ओर अन्त में यन्त्रों का उपयोग करके सभ्य बना। उसका भौतिक उत्कष और मानसिक उन्नति 
साथ साथ होती रही रहीं। इन दोनों के लिये किसी विशेष प्रकार के ईश्वरीय ज्ञान की आवश्यकता 
नहीं है । अतः वेद या बाइबल आदि किसी भी ईश्वरीय ज्ञान को मानना निरथक है। 
विकासवाद के सिद्धान्त पर प्रबल आजक्षिप किये गये हैं। कई वैज्ञानिकों ने इस सिद्धान्त को 


।.. ऑबृहदारण्यक उपनिषद्‌ २।७।१०, सांख्य दशेन ४४१ वेदान्त दशन ३४१२७, महाभारत शान्ति- 
पर्व २३३२४ 
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उपयुक्त रूप में स्वीकार करने से इन्कार किया है। इस बहस में पढ़ना अप्रार्सागिक टै। इस विषय 
/ इतना कहना पर्याप्त है कि विकासवाद के सिद्धान्त को भौतिक क्षेत्र में भले ही सत्य माना जाय किंतु 
मानसिक क्षेत्र में उसे सत्य नहीं स्वीकार किया जा सकता। विकासवाद के प्रबल समथकों ने इस 
तथ्य को स्पष्ट रूप से माना है. कि मानसिक क्षेत्र में ज्ञान की क्रमशः उत्तरोत्तर वृद्धि नहीं होती। 
डाक्टर वालेस ने श्री डार्बिन के साथ: ही विकासवाद के सिद्धान्त को प्रतिष्ठापित किया था| उन्होंने 
सामाजिक परिस्थिति व नैतिक उन्नति! (सोशल एनवायरनमैंट एण्ड मारल प्रोमेस) नामक निबन्ध 
में बौद्धिक विकास के पहलू पर विस्तार से विचार किया है। वे मिश्र, यूनान व मेसोपोटेमिया की 
प्राचीन कलाओं को आधुनिक कलाओं से हीन नहीं मानते | उन्होंने लिखा है कि भूतकाल का इति- 
हास ऐसी पयांप्त साक्षियां देता है कि उस समय के धार्मिक विचार और सदाचार आजकल के 
धार्मिक विचारों और सदाचार से कम न थे। धार्मिक सुधारकों के उदाहरणों से भी यह बात पुष्ट 
होती है। सुकरात, अ्रफलातून, कन्फूशस, बुद्ध, होमर और इनसे भी प्राचीन महाभारत का कर्ता 
व्यास, ये सब ऐसी मानसिक तथा आत्मिक उच्चता की साक्षी देते हैं जो सर्वेथा हमारे जैसी हैं 
(पृ० ८)। इसी प्रकार के अनेक तथ्यों पर विचार करने में बाद वालेस ने यह परिणाम निकाला 
है कि--अत: इस बात का कोई प्रमाण नहीं कि बौद्धिक शक्ति निरन्तर उन्नत होती जाती है (वह 
पुस्तक पृ० २६)। श्री बेंजमिन किड ने सामाजिक विकास ( सोशल इवोल्यूशन ) नामक पुस्तक, 
में लिखा है कि विकास का सिद्धान्त मानसिक क्षेत्र में लागू नहीं होता। मानसिक दृष्टि से, 
यूनानी आदि प्राचीन जातियों से बढ़कर नहीं हैं, बल्कि कम हैं । 
यदि हम केवल ईश्वर विषयक विचारों के विकास को देखें तो हमें यह प्रतीत होगा कि इस क्षेत्र 

में विकास के स्थान पर ह्वास का नियम दृष्टिगोचर होता है। वैदिक संहिताओं में ईश्वर के विमल 
स्वरूप का वर्णन है (ऋ० १०१२१--१०, अथवे ४।१६।१--६) । उस के एकत्व, सबेब्यापित्व, सर्वेज्ञता, 
अनादित्व आदि गुणों का बड़ा विशद प्रतिपादन किया गया है। इश्वर के सम्बन्ध में, मानवबुद्धि आज 
तक आदशे रूप से जिन बातों का विचार कर सकी है, वे सब वैदिक संहिताओं में पायी जाती हैं । 
किन्तु वैदिक धम्म के बाद के अन्य .धर्मो के ईश्वर संबन्धी विचारों का अध्ययन करने से यह प्रतीत होता 
है. कि विकास से उन विचारों में उत्कृष्टता आने के स्थान पर अ्रष्टता आती गयी है । इेश्वर के उदात्त 
विचारों की दुगेति जन्दावस्ता, बाइबल और कुरान शरीफ में उत्तरोत्तर बढ़ती गयी है । इस्लाम विश्व 
के छः महान धर्मो--बैदिक धमे, पारसीमत, यहूदी धर्म, इसाइयत और इस्लाम में अवोचीनतम है । 
मुसलमान इसे स्वयं स्वीकार करते हैं। वे अपने पैग़म्बर को अन्तिम पैग़म्बर ( खातिमुल मुरसलीम ) 
कहते हैं। विकासवाद की दृष्टि से उनके धम में इश्वर का विचार सबसे ऊँचा द्ोना चाहिये क्योंकि 
वह सब से बाद का है किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है। कुरान शरीफ में, ईश्वर एक स्वेच्छाचारी सम्राट 
प्रतीत होता है। बह जिसे चाहता है, उसे बुरे मागे की ओर ले जाता है ( सूर ६ ), काफिरों को शाप 
देता है, उनसे युद्ध करता है ( सूर ४६ ), शपथे खाता है ( सूर ३७, ४२, ७६: ६१ ) । संभवत: उन्हीं 
सव तथ्यों को दृष्टि में रख करःडाक्टर फ्लिण्ट ने लिखा है--यद्यपि इस्लाम सबसे पीछे प्रकट हुआ 
है, तथापि वह सब से कम उन्नत और सबसे कम परिपक है। उसने ईश्वर का विचार दूसरों से अहर 
किया है। इस विचार को उन्नत एवं उत्कृष्ट बनाने के स्थान पर इस्लाम ने उसे दूषित और शतअस्तम्यस्त 
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कर डाला है, ( थीइज्म प्रृ० ४४ )। * 

ह महाकबि अकबर ने इेश्वर के संबन्ध में एक बड़ी मवोरंज़क उक्ति क्िवी है--- 
सदियों तक फलसफे की चुनाँ ओ चुनीं रही | 
मगर खुदा की बात जहां थी, वहीं रही ॥ 


इस रोचक उक्ति में एक गम्भीर दाशेनिक सत्य छिपा पड़ा है। ईश्वर के संबन्ध में, मलुष्य पूरा 
प्रयत्न करने के बाद आज उतना ही जानता है जितना आज से हज़ारों वर्ष पुराने बैदिक परम्पराओं के 
ज्ञाता ऋषि जानते थे। मलुष्य ने अपनी बुद्धि द्वारा अनेक अटष्टपूवे आह अश्रत पूवे वस्तुओं का 
आविष्कार किया है। आकाश में सेकड़ों मील की गति से उड़ने वाले वायुयान, तूफ़ानों की परवाह न 
करते हुए समुद्र की दुस्तर जलराशि को पार करने वाले जलपोत, स्थल पर विद्य॒द्‌ वेग से भागने वाली 
रेलगाड़ियाँ और मोटरें मनुष्य की आविष्कारिणी प्रतिभा के चमत्कार हैं। आकाशवाणी ( रेडियो ), 
दूरदशन ( टेलीविज्ञन ) आदि से उसने देश और काल के व्यवधान का अन्त कर दिया है। कल्पना- 
तीत परमाणु बम का आविष्कार करके, मनुष्य ने एक नयी दानवी शक्ति को जन्म दिया है। अपनी 
बौद्धिक शक्ति से, उसने अपनी सुखसमृद्धि तथा ध्वंस के साधनों को पिछली एक शती की अपेक्ता आज 
सेकड़ों गुना अधिक बढ़ा लिया है। किन्तु इेश्वर के संबन्ध में वह्‌ एक भी नयी बात इजाद' नहीं कर 
सका । उसके संबन्ध में, वह हमारे ज्ञान भण्डार में अगुमात्र की भी वृद्धि नहीं कर पाया। महाकवि 
अकबर का यह कहना सोलहों आना सही है कि खुदा की बात जहाँ थी, वहीं रही है। अकबर ने यह बात 
व्यंग्य में कही दै किन्तु जिन विद्वानों ने विविध धर्मों का गम्भीर अध्ययन किया है, वे भी इसी परिणाम 
पर प्रहुँचे हैं कि मानवजाति के विकास के साथ; उसके ईश्वर संबन्धी विचारों में कोई वृद्धि नहीं हुई है। 
वेदों की शिक्ता पाकर, प्राचीन आये जिन शब्दों में इश्वर की स्तुति करते थे, आज तक हम उन्हीं शब्दों 
में भगवान से प्रार्थना करते हैं। अन्य धर्मों ने भी परमात्मा के विशेषणों में कोई वृद्धि नहीं की । हज़ारों 
बे पहले इश्वर को स्वेशक्तिमान्‌, सवेत्र, अनादि, अनन्त, अजन्मा, न्‍्यायकारी आदि विशेषणों से युक्त 
बताया जाता था तो आज भी उसका यही स्वरूप है। मनुष्य ने भौतिक क्षेत्र में इतने अधिक चामत्का- 
रिक आविष्कार किये हैं, वह इस क्ेन्र में कोईे आविष्कार क्यों नदीं कर सका ९ 

सुप्रसिद्ध फ्रेंच दाशनिक देकात्त ( १४५६६--१६५० ) ने इस प्रश्न का उत्तर दिया है। वह कहता 
(है---हैश्वर सेंबन्धी ज्ञान के बारे में में जितना अधिक सोचता हूँ, उतना ही मुझे यह निश्चय हो जाता 
है कि यह विचार मेरे मन से उत्पन्न नहीं हुआ | परमात्मा श्रनन्त है, मेरा आत्मा सान्‍्त है। परमेश्वर 
स्वतन्त्र है, मेरा आत्मा परतन्त्र है। अतः यह स्पष्ट है कि में इस ज्ञान का उत्पादक नहीं हो सकता। जब 
हम इस तथ्य पर विचार करते हैं कि मनुष्य सहस््रों वर्षों में, इस ज्ञान में अणुमात्र की वृद्धि नहीं कर 
सका दो हमें देकात्ते की.इस स्थापना को स्वीकार करना पड़ता है कि ईश्वर संबन्धी विचार मनुष्य स्वतः 
उत्पन्न नद्दीं कर सकता । यदि मनुष्य इन विचारों को स्वतः उत्पन्न करने में श्रसमथ है. तो मानवजाति 
में इन विचारों का उदय किस प्रकार हुआ ९ 
| इसके उत्तर में प्रायः सभी धर्म सहमत हैं। वे कहते हैं कि परमात्मा ने मनुष्य के हंदर्य पर, 
बिचारों की छाप लगायी है। भारतीय श्रजुश्रति में यद्द कहा गया है कि अप वायु आदित्य और अंगिरा 


[ २७ ] 
को पंरमात्ता ने चरों वेरों की क्लीन दिंवा। यहूंदियों का विश्वास है कि हजरत सूंसा ने पंजनामा 
ईश्वरीय प्रेरंणां सें लिखा। मुंसलंमान यह मानते हैं कि रमज्ञान के मंहीने में कुरानशरीफ की सबसे 
कँचे आसमान से उत्तीर करें, सबसे निचले आसमान पर लाया गया था। जिन्रांइल फरिश्ता आवश्यकता- 


नुसार ६क्षरत॑ मुहम्मद को इस आसमान से ईश्वरीय ज्ञान पहुँचांते रहे । इश्वरीय ज्ञान की आवश्यकता 
मानते हुए भी अत्येक धर्म श्र॒पने धर्मेशाख्र को इेश्वरीय कहता है। अतः यहां पर यह विचार करना 


आंवश्यर्क धो जाता है कि वेद को ही इेश्वरक्त क्‍यों माना ज्ञाय ९ अन्य प्रन्थों को शेश्वरीय क्यों न 
मोना जाय ? | 
'ईैश्वरीय ज्ञान के संबंन्ध में हमें कुछ कसोटियां निश्चित करनी चाहियें। इन कसौटियों पर कंसने 
से खंरें खोटे को ज्ञान हो जायगा । अपने मुँह मियां मिट्ट, बनना बड़ा आसान है। प्रत्येक व्यक्ति अपने 
'घंभ को ओेछ और दूसरे के धमे को देय, कहता है। उसकी सम्मति को श्राँख मूं द कर स्वोकार नहीं किया 
जा सकता । इस सम्मति की जाँच करने के लिये कुछ निधारक मापदण्डों की आवश्यकता है । इश्वरीय 
ज्ञान. के संबन्ध में निश्न कसोटियां हैं-- 
. (१) ज्ञान का सृष्टि के प्रारम्भ तथा प्राचीनतम काल में होना । 
(२) ज्ञान का त्रिकाल,बाधित एवं सनातन होना । 
(३) ज्ञान का विज्ञान सम्मत होना । 


का पुस्तक इन सब कसोटियों पर खरी उतरे केवल उसे ही इेश्वरीय ज्ञान माना जा 
सकता 


शि 


पहली कसोटी--- हम 
द | ज्ञान का सृष्टि के प्रारम्भ -में होना 

ऊपर यह दिखाया जा चुका है कि बोद्धिक एवं मानसिक क्षेत्र में विकासवाद का सिद्धांत लागू नहीं 
होता ।. यह भी बताया जा चुका है. कि मनुष्य ने ईश्वर के संबन्ध में एक भी नया तथ्य नहीं खोजा है । 
मनुष्य की यह ज्ञान ईश्वर से ही प्राप्त हुआ है। ईश्वर से इस ज्ञान के ग्राप्त होने में यह एक आवश्यक 
शत है कि यह ज्ञान सृष्टि के प्रारम्भ में ही प्राप्त होना चाहिये | ईश्वरीय ज्ञांन का मुख्य उंदेश्य ममुष्य 
को विशेष रूप से ईश्वर के संबन्ध में तथा सामान्य रूप से अन्य सब॑ बातों का ज्ञान कराना है। यह 
ज्ञान सृष्टि के शुरू में हो दिया जाना चाहिये। यदि सृष्टि पेदा होने के सेंकड़ों वर्षों के बाद यह ज्ञान 
दिया जाता हैं तो परमात्मा पर पक्षपाती ओर अन्यायी होने का दोषारोपण किया जायगा। इश्वरीय ज्ञॉन 
दिये जाने से पहले होने वाले लोगों ने क्प्रा अपराध किया है, जो उन्हें परमात्मा की ऊैंपा से बंचिंत 
रेखा जाये |. कुछ लोगों को यह ज्ञान देना तथा दूसरों को इस ज्ञान से वंचित रखना अनुचित पक्षपांत और 
घोर अन्याय का सूचक हैं। परेमात्मा कभी अन्यायी और पक्षपाती नहीं हो सकता। फिर, उस ज्ञीन की 
स्वाभाविक अविश्यकता सृष्टि के प्रारम्भ में ही है। बालक अपने भाता पिता गुरु .तथा चारों ओर की 
परिस्थिति से शिक्षा भरदण कंरके. सममदारं बनता है। इनमें गुरु या शिक्षा देने वाले का विशेष॑ मैहेस्व 
है। ऐसे अनेक परीक्षण किये है पा कि बच्चीं को ज॑न्म के बाद जंगल में रेख दिया जाये। कोई शिक्षो- 
' दाता न हो। ऐसे बच्चे अपने से बौद्धिक विकास नहों कर सके । इसमें कोई संन्देंद नहीं कि 
बच्चे के मस्तिष्क में वह शक्ति अवश्य विद्यमान थीं किन्तु उस शक्ति को विक॑सित करने वाला कोई रु 
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नहीं था | अतः वह शक्ति दबी पड़ी रह गयी । ऋसीरिया के राजा असुरबैनीयाल, पवित्र रोमन साम्राज्य 
के राजा फ्र डरिक द्वितीय ( ११६४७-१२५० ) जेम्स चतुर्थ ( १४७७३--१४१२ ) अकबर (१४४२-१६०४) 
ने नवजात शिशुओं को प्रथक्‌ मकानों में रखवाया, उनका पालन-पोषण करने वाली दाइयां उनको किसी 
भ्रकार की शिक्षा नहीं देती थी । इस का परिणाम यह हुआ कि वे बच्चे बड़े होकर बहरे, गूँगे द्वी रहे। 
बिना शिक्षा के ज्ञान असंभव है । सृष्टि के शुरू में इस प्रकार का ज्ञान अवश्य होना चाहिये। 
यदि यह माना जाय कि परमात्मा सृष्टि शुरू होने के बाद समय समय पर ज्ञान भेजता रद्दता है 

तो इसमें अनेक दोष उत्पन्न होते हैं। पहला दोष तो यह है. कि इससे ईश्वरीय ज्ञान की श्रपुर्णता सिद्ध 
दोंती है। परमात्मा सर्वज्ष तथा पूर्ण है। उसके सामने मानवजाति का सारा भविष्य इस्तामलकवत्‌ 

 भ्रत्यक्न है। वह जानता है कि किस समय मनुष्यों को क्या आवश्यकता पड़ेगी । उन सब आवश्यकताओं 
को ध्यान में रख कर वह सृष्टि के शुरू में मनुष्यों को ज्ञान देता है । उस ज्ञान की बार बार पुनरावृत्ति 
परमात्मा की सर्वेश्षता पर कलंक लगाने वाली है । 

ु इस कसौटी पर यदि विभन्न धर्मों की पुस्तकों को कस कर देखा जाय तो यह श्रंतीत होगा कि 
वेद ही ईश्वर प्रोक्त हैं। काल क्रम की दृष्टि से वैदिक संहितायें प्राचीनतम हैं। हज़रत मुहम्मद (५७०-६३२३०) 
ने सातवीं शती की दूसरी दशी में इस्लाम का प्रचार प्रारम्भ किया | इसी समय कुरान शरीफ की रचना 
हुई । हज़्रत ईसामसीह का धम १६४६ बषे पुराना है और हज़रत मूसा ने १५७१ ई० पू० में जन्म 
भ्रदण किया था| भारतीय अनुश्रुति के श्रनुसार वेदों का आविभांव सृष्टि के प्रारम्भ में मानां जाता है । 
यह संभव है कि इस उक्ति पर कोई श्रविश्वास करे किन्तु वेद में श्रद्धा न रखनेवाले पाश्चात्य विद्वानों को 
भी यह मानना पढ़ा है कि वेदों से प्राचीनतर कोई पुस्तक नहीं है। मेक्समूलर की सम्मति का ऊपर 
उल्लेख किया जा चुका है। उसने लिखा है कि ऐसी कोई पुस्तक नहीं है, जो हमें मानवीय इतिहास में 
बेदों से प्राचानतर समय की ओर पहुँचावे । 


प्राय: यह तक उपस्थित किया जाता है कि समय समय पर ईश्वर की ओर से विक्ृत धार्मिक दशा 
का संशोधन करने के लिये मद्दापुरुषों का आविरभाव द्ोता है। ईसाई यह मानते हैं. कि ऐसे मद्दापुरुषों 
की परम्परा इसा के साथ समाप्त दो गयी और मुसलमानों का मत है. कि इस #ंखला की अन्तिम कड़ी 
हजरत मुहम्मद थे। यदि हज़रत ईसा या इज़रत मुहम्मद के समय तक इलद्दाम होते रद्दे तो उन के 
बाद क्यों नहीं हुए? घमं की दशा इन महात्माओं के आविभाव के बाद की शतियों में अ्रत्यधिक 
शोचनीय एवं जघन्य रही है। ईसाई कहलाने वाले राष्ट्र आज ईसा के सिद्धान्तों के सबंथा प्रतिकूल 
आचरण कर रहे हैं। इस समय कोई नया आत्मा क्यों नहीं श्रवतीण होता ? यदि अन्तिम इलहाम 
हज़रत मुहम्मद को द्वी हुआ और उसके बाद किसी इलद्ाम की आवश्यकता नहीं रह्दी तो ऐसा इलदाम 
स्ष्टि फे आदि में सर्वेश्ष परमात्मा की ओर से भी हो सकता था। बार बार इलहाम मानने में न केवल 
अनवस्था दोष है. श्रपितु इश्वर के स्वरूप पर श्रपूणंता, असवश्षता श्रादि के लांछन क्षगते हैं । 
ईशरीय शान सृष्टि के शुरू में होना चादिये। बाइबल आदि अन्य धमेप्रन्थ सृष्टि प्रारम्भ होने के बहुत 
भराद में हुए। वे ईश्वरीय ज्ञान नहीं हो सकते। केवल बेद ही इस 'कैसोटो पर खरे उतरते हैं कि वे ) 
मानव जाति के उपाकाल में आविभूत हुए | अतः वेद दी ईश्वरप्रोक्त हैं। ..|“॥#॥ क्‍ द 
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दूसरी कसोटी-- 
ज्ञान का त्रिकालाबाधित तथा सनातन होना 
|. इंश्वरीय ज्ञान की दूसरी कसौटी यह दे कि उसमें सनातन सत्यों का उल्लेख होना चाहिये । किसी 

देश विशेष का इतिहास या भूगोल नहीं होना चाहिये। इंश्वर का ज्ञान भूमण्डल के सब प्राणियों के 
लिये है। वह सृष्टि के आदि में होता है। अत: उसमें स्वाभाविक रूप से भूगोल तथा इतिहास का 
अभाव होना चाहिये। 

थाइबल के पुराने अहदनामे में यहूदी जाति के आचीन इतिहास का ही विस्तार से उल्लेख है । 
उसमें आदम के बाद होने वाले पैग़म्बरों की वंशावलियां हैं तथा उन में से महत्वपूरो व्यक्तियों की 
जीवन कथा के महत्वपूर्ण कार्या' का बणन है । कुरान शरीफ में भी यही कथायें हैं। हज़रत मुहम्मद 
के विरोधी उन पर यह आरोप लगाते थे कि वे केवल किस्से सुनाकर लोगों का सनोरंजन करते हैं । 
उनके किस्सों से श्रधिक रोचक दूसरे किस्से हैं। अतः इन ग्रन्थों में अनित्य इत्तिहास होने से इनको 
ईश्वरप्रोक्त नहीं माना जा सकता । 

कहा जाता है, वेद में सिन्धु, गंगा, यमुना, सरस्वती, शतद्गु, परुष्णी, असिक्री वितस्ता आदि 
२४ नदियों के नाम हैं । गन्धार, पुरु, तुरवेशु, यदु, अतु डुह्य आदि जातियों का उल्लेख है। इस संबन्ध 
में एक प्रथक निबन्ध में विस्तार से विचार किया गया है । यहां इस विषय में इतना ही कह्दना पद्मोप्त है 
कि जिस श्रकार वत्तेमान समय में अंग्रेज, डच, जमेन जातियों ने श्रमेरिका आस्ट्रेलिया आदि' की 
बस्तियां बसाते हुए, नयी बस्तियों के नाम अपनी माठ्भूमि के शहरों के नामों के अनुसार रखे, उसी 
प्रकार प्राचीन काल में आरर्यो' ने अपने सब नास बैदिक शब्दों के आधार पर ही रखे । यही बात 
वेदान्त भाष्य (१३२८) में दोहरायी गयी है। अतः वेदों में इतिहास या भूगोल का निर्देश समकना 
अमपूण है। वेदों में इस प्रकार का कोई इतिहास या भूगोल नहीं है । 


तीसरी कसोटी-- 
ज्ञान का विज्ञान सम्मत होना 

जो ईश्वर प्रोक्त ज्ञान होगा, वह विज्ञान तथा पदार्थ विद्या के सिद्धान्तों के सवेथा अनुकूल होगा। 
परमात्मा सर्वेज्ष तथा पूर्ण है, उसफा ज्ञान अधूरा और दोषयुक्त कैसे हो सकता है ? यदि वह ज्ञान 
विज्ञान विरोधी है तो वह ईश्वरीय नहीं हो सकता । ईश्वरीय ज्लान की इस कसौटी पर भी वेद ही खरे 
उतरते हैं । 

आजकल विद्यालय की प्राथमिक कत्षाओंं में अ्रध्ययन करने वाला विद्यार्थी भो यह जानता है 
कि प्रथिवी सूर्य के चारों ओर घूमती है. किन्तु मध्यकाल के सभी ईसाई १४वीं १५वीं शती तक यह 
मानते थे कि वाइबल के अनुसार सूय पृथिवी के चारों ओर घूमता है। प्रथिवी सारे विश्व का केन्द्र है। 
जिन वैज्ञानिकों ने सबवे प्रथम जनता को यह बताना चाहा कि प्रथिवी सूर्य का परिभ्रमण करती है, उन्हें 
भ्रीषण यातनायें सहनी पढ़ीं। अनो (१५४६--१६००) को इस प्रकार का सिद्धान्त प्रचारित करने के 
अपराध में जिन्दा जलवाया गैया। गैलेलियो (१५६४--१६४२) को इसी विश्वास के कारण अपनी 
वृद्धावस्था अन्दीगृह में काटनी पढ़ी | बाइबल के अनुसार आज़ से छः दृज्ञार वर्ष पूवे सच्टय त्पत्ति हुई 
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है। विज्ञान यह मानता है कि इस प्रथिवी की उत्पत्ति हुए करोड़ों वष बीत चुके हैं यदि वास्तव में 
बाइबल ईश्वरीय ज्ञान है ती उसमें में विज्ञान विरोधी' बातें क्‍यों पाथी जांती हैं? 

यही दशा कुरान शरीफ़ की ' है । एक सूरमें सूय को कीचकढ़ क्रे समुद्र में डूबने बाला बताया 
गया है | सूर्य न तो कीचड़ के संमुद्र में डूबंता है ओर न किसी चीर सागर सें |. प्थिवी को अपने अक्ष 
पंर परिभ्रेमरा करने से सूये उंदय और अस्त होता हुआ प्रतीत होता है। इसी तरह एक जगह यह: बताया 
गया है कि पहाड़ प्रथिवी पर इस लिये रखे गये हैं. कि प्रथिवी हिल डुल न सके किन्तु स्थिर रह्दे । 
पहाड़ों को पेपरवैट का उद्देश्य पूरा करने वाला सममना विज्ञान के प्रतिकूल दे । 

वेद में इस प्रकार की एक भी विज्ञान विरोधी बात नहीं है । वेद में: कहा गया है. कि परमात्मा 
ने विश्वे को संचालित करने के नियम बंनाये। वेद में इन्हीं नियमों का बीज रूप से निदशन है। 
उदाहरणाथे, प्रथिवी के सूये के चारों ओर श्रमण का उल्लेख यजुर्थेद ३२१६ ऋरेद (८२।१०१) में है । 
अंतः इंखरीये ज्ञान के विज्ञान सम्मत होने की. कसोटी पर वेद ही खरे उतरते हैं. 

हमारे देश में यह एक पौराणिक परिपाटी है कि भागीरथी के मुहाने गंगासागर से उसके मूल 
गंगोत्तरी तक तीथे यात्रा की जाती है। यदि हस विभिन्न धर्मो' की भागीरथी के मूलस््रोत की यात्रा करें 
तो हम यह देखेंगे कि इस्लाम की धारा इसाश्यत से निकली है, शेसाइझत यहूदी धर्म व बोद्धधम की 
शाखा है, बीद्धधमे प्राचीन वैदिक घ्मे से प्रादुभूत हुआ है ओर. यंहूदी घमे पारसी धमं से । पारसी 
: धंमे का मूल वैदिक धम है। इन सब धर्मा के ईश्वरीय माने जाने वाले ग्रन्थों का अन्तिम स्रोत वेद हे! 
यह प्रश्न हो सकता है. कि बेद का स्त्रोत क्या है ? चारों ओर हिमाच्छादित शिखरों तथा हिमानियों से 
आंबृत प्रदेश में पहुँच कर जब कोई यात्री यह प्रश्न करता है. कि गंगोत्तरी की यह धारा कहां से प्रवाहित 
हो रही है तो उसे थही उत्तर दिया जाता है कि आकाश से गिरने वाले हिम से ही इस जान्दबी का 
उद्धव हुआ है। इसी प्रकार वेद का उद्धव भी सष्टि के आरम्भ में इंश्वरीय वाणी से हुआ है। उसका 
मूल अन्यत्र नहीं खोजा जा सकता है। परमपिता परमात्मा ही उसके आदि मूल हैं। महर्षि पतंजलि ने 
योगदर्शन में इसी महान सत्य को अभिव्यक्त करते हुए कट्दा है-- 

स पू्वषामपि गुरु) कालेनानवच्छेदात्‌ ।१।१।२६॥ 


कि 
वेदों में इतिहास नहीं है 
( ले०--श्री पं० रामनाथ जीं वेदालंकार, वेदोपाध्याय गुरुकुल कांगड़ी ) 
वेदों में इतिहास नहीं है इस बात को हम प्रमाणित करने चले हैं। आइये पहले आप की एके 
किस्सा सुनायें | एक बार की बात है, किसी स्थान पर वेद के ऐतिहासिक सम्प्रदाय वालों का एक 
सम्मेलन होने बाला था | दूर दूर से ऐेतिहासिक विद्वान निमन्त्रित किये गये थे । 
सम्मेलब् की कायेवाही हो रही थी, संयोगवश हम भी वहाँ जा पहुँचे। बड़े बढ़े विंद्वामों नें ' अपने २ 
सिबन्ध पढ़े । किसी ने वेदों में प्राचीन आय जाति के ऋषियों का इतिहास दिखाया, तो किंसी ने 
राजाओं, का इतिहास सुताया । किसी ने आये और दस्युओं की लड़ाई को इतिहास प्रेंदशित किंयो 
दो किखो ने. नदी, नाले, परत, जंगलों का इतिहास दिखाया। सब लोग बड़े ध्यान से सुन रहे थे और 
मन ही मन वक्ताओं की तारीफ़ कर रहे थे। कुछ लींग प्रकट में भी कह उंठंते औै--वांद) वाह ! कयी 
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कहना है ! वेद को तो इन-नि सम्नका है! इधर हमारी यह हालत थी कि ज्यॉ-ज्यों हम विद्वानों के 
गवेष्रणा ये निबन्ध सुनते जाते थे त्यॉ-त्यों हमारे अन्दर यह इच्छा जागृति होतीं जाती थीं कि हम 
भी कुछ लें । भगवान्‌ की मनाने लगे, हे भगवांन ! हमें भी बोलने का मौका दिलाना; नहीं तो मन 
की मन में ही रह जायगी। इतने में ही जब॑ सब बोलने वालों को सूची पूरी हो गईं तंबः समापति 
जी ने उठकर कहा--यदि कोई ओर संज्जेन बोलना चाहें तो आ सकते हैं। हम तो इस प्रतीज्षा में 
ही थे। चट उठ खड़े हुए और कदना शुरू क्िया--भाइयो ! अभी तक आपने वेद में से भूतकांल के 
ही इतिहास सुने हैं, हम आपको वेद में से आधुनिक इतिहास सुनाना चाहते हैं। देखिये, षिद्यार की 
भूकम्प-पीड़ित जनता बिहाररत्न बाबू राजेन्द्रप्रसाद जी से कह रही है :-- 
त्वं राजेन्द्र ये च देवा रचा नन पाहि-असुर त्वम्स्मान । 
त्व॑ं सत्पतिमेघवा नस्तरुत्नस्त्वं सत्यो वसवानः सहोदा; ॥ ऋण ११७४१ ॥ 

( राजेन्द्र ) हे बाबू राजेन्द्रमसाद जी ! ( त्वम ) आप (ये च देवा: ) तथा अन्य जो देवपुरुष 
[ मह्य॒त्मा गान्धी जी, पं० जवाहरलाल जी आदि ] हैं वे सब मिल कर ( जन ) | भूकम्प-पीड़ित ] 
लोगों की ( रक्ष ) रक्षा कीजिये | ( असु-र ) दे दुखियों को जीवन देने वाले राजेन्द्रम्साद जी ! ( त्वम्‌ 
अस्मान्‌ पाहि ) आप हमारा पालन कीजिये। (व्वं सत्पतिः) आप ही हमारे सच्चे मालिक हैं 
(मघका) आप बहुत धनवान हैं [क्योंकि स्थान २ से आपको बिदांर की भूकम्प-पोड़ित जनता के लिये 
थैलियोँ भेजी गई हैं] (नः तरुत्र) आप ही हमें इस कष्ट से तराने वाले हैं, ( त्वं सत्य: ) आप सच्चे हैं 
( बसबान; ) [ लाखों नंगे भूकम्प-पीड़ितों का ] तन ढकने वाले हें, ओर (सहोदाः ) 
देने वाले हैं । 

मेरे इस इतिहास को सुनकर कुछ तो हंसने लगे, मानो हँसी में ही मेरी बात को उड़ा देना 
चाहते हों, कुछ मुझ पर बुरी तरह ग्रकुपित होने लगे। सभापति ,जी भी कहने लगे--आप बठ जाइये 
बैठ जाइये, आगे बोलने की आप को इजाज्ञत नहीं है, ऐतिहासिक लोग बोल उठे यह आयेसमाजी 
लगता है, हमारा विरोधी दे, हमारे बने-बनाये इतिहास के महल को गिराना चाहता है, यह हमारी 
मज़ाक बनाने आया है, इसका बहिष्कार करो, इसे भगाओ यहाँ से आदि आदि | मैंने हाथ जोड़ 
कर कहा - भाइयो ! सेरा क्या कसूर दे, मैं तो आप के ही पक्ष की पृष्टि कर.रहा हूँ। मैंने तो आपही 
की तरह वेद के एक छिपे हुए ऐतिहासिक स्थल को स्पष्ट किया है। वे सबके सब एक साथ बोल उठे-- 
शरे मूखे, क्या तू नहीं जानता, वेद तो आज से सहस्नों वर्ष पुराने हैं, उतमें आज की घटत़ाओं का 
ज़िक्र कैसे हो सकता है ? हम तो प्राचीन घदनाओं को वेद में दिखाते हैं, हमारी-तेरी बराबरी कैसी ! 
तू अपनी व्याख्या को हमारी व्याख्याओं के सदृश बताकर हमारा भी उपहास करना चाहता है! जो 
आउगवेद-का मम्त्र तूने बोला है उसमें तो स्पष्ट ही राजेन्द्र! पद से राजा का प्रहण है । प्रजाजन अपने 
सजा से कद रहे हैं कि आप हम सब॒का;रक्षण और पालन कीजिये। यहाँ वाबू राजेन्द्रप्रसाद कहाँ 
से आ पके ! | 

मैंने कहा, अरे भाई ! मेरी इस ब्याख्या पर तो तुम हंसते हो, लेकिन असल में देखा जाये 
तो वेद की जितनी ऐतिहसिक व्याख्यायें हैँ वे सब द्वी दृसी कोष्टि.फी ठहरेंगी। तुम्र भी-छो यही करते 
हो कि जहाँ कहीं वेद में ऐतिहासिक नाम ; देखा कद! उसकी : प्ेव्रिदासिक व्यासर्ण, कर डालो । यह ते 
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तुम कहते हो कि वेद बाबू राजेन्द्रप्साद जी से सहसों बषे पहले के हैं. इसलिये उनमें उनका वर्णन 
नहीं हो सकता, लेकिन इसी युक्ति को तुम अपनी ऐतिहासिक व्याख्याओं में भी लागू क्‍यों नहीं करते ! 
जैसे वेद बाबू राजेन्द्रप्साद जी से सदहर्त्तों बषे पहले के हैं बेसे ही वे ऋषि विश्वामित्र, अन्नि, जमदत्रि 
ऋगु, अंगिरा आदि से भी सहस्तरों वष पुराने हैंँ। इसलिये उनमें राजेन्द्र वायू की तरह ही इन ऋषियों 
का भी वणन नहीं हो सकता। जैसे यहाँ नाम-साम्य के दोते हुए भी राजेन्द्र” पद से राजेन्द्र बावू 
से अतिरिक्त कोई ओर ही अथ अभिप्रेत है. वैसे ही जिन मनन्‍्त्रों में विश्वामित्र आदि नाम आते हैं 
वहाँ भी विश्वामित्र आदि पदों से उन-उन ऐतिहासिक ऋषि-मुनियों का प्रहण अभिप्रेत नहीं किन्तु 
दूसरा ही कुछ अथ अभिप्रेत दै। आज क्योंकि दुभोग्यवश प्राचीन सब इतिहास ब्योरेबार उपलब्ध 
नहीं है इसलिये लोग भ्रमवश यह समम बैठते हैं कि विश्वामित्र प्रश्ृति ऋषि वेदों से पहले के हैं 
श्रोर वेदों में उन्हीं का वर्णन है। कल्पना करिये, आज से बहुत अरसा ४०-६० शताब्दी या इससे 
भी अधिक बीत जाने पर बहुत सी ऐतिहासिक-परम्परा जो आजकल उपलब्ध भीहै लुप्त हो जाती 
है । तिथि क्रम-रहित कुछ मुख्य २ ह व्यक्तियों की घटनायें कहानी के रूप में अवशिष्ट रह जाती हैं । 
मान लीजिये उनमें राजेन्द्र बाबू की कहानो भी बची रहती है। श्रब देखिये, उस समय क्या अवस्था 
होगी । लोगों के सामने वेद भी होंगे, यह भी उन्हें मालूम होगा कि प्राचीन काल में बाबू राजेन्द्रअसाद 
नामक एक महापुरुष हो चुके हैं किन्तु ऐतिहासिक परम्परा के लुप्त हो जाने से उन्हें यह सचाई नहीं 
मालूम होगी कि राजेन्द्र बाबू तो वेदों से सहरत्नों बे पीछे के हैं। इसलिये उस समय जो लोग वेदों 
में ऐतिहासिक सामग्री का अन्वेषण करने बैठगे तो कया आश्वय कि ऋग्वेद के उपयुक्त मन्त्र का वे 
वही अर्थ कर बैठे जो हमने किया है, अथथांत्‌ वेद के राजेन्द्र” पद से वे राजेन्द्र बायू का ही प्रहण 
करने लगें ! आज तो ऐतिहासिक लोग ही इस अथ को एक मज़ाक की वस्तु सममते हैं, लेकिन उस 
समय यदि कोई इस प्रकार के अ्र्थों का आविष्कार करेगा तो उसे विद्वान, स्कालर आदि न जाने 
क्या २ पदवी दे दी जायेंगी। उस समय यदि कोई कह्देगा कि अरे भाई, यहाँ तो राजेन्द्र पद से 
राजा का ग्रदण है तो ऐतिहासिक विह्वन्मण्डली कट्टर, अन्धविश्वासी आदि विशेषणों में उसका उप- 
हास करेगी, जेसा कि आजकल किया जाता है । 

अस्तु, पाठकगण ! ऊपर का यह एक काल्पनिक किस्सा हमने यह दिखाने के लिये लिखा है 
कि जिससे स्पष्ट हो जाय कि वेद की ऐतिहासिक व्याख्याओं का महल कितनी कसज्ोर भित्ति पर बना 
हुआ दे, यद्यपि देखने में वह बड़ा सुटृद और आकपषेक ग्रतीत होता है। यदि वेदाथे में ऐतिहासिक 
व्याख्या के मागे का अनुसरण बढ़ता गया तो धीरे २ वेद की धज्जी-धज्जी उड़ जायेगी। उसमें कुछ 
भी तत्व की बात नहीं बचेगी। सब जगह इतिहास ही इतिहास दीखने लगेगा । 

वेद के अनेक ऐसे स्थल हम उद्धृत कर सकते हैं जिनमें ऐतिहासिक नाम ञआाये हैं तो भी आज 
एतिहासिक लोग उनका इतिहास-परक शअथ न करके दूसरा ही अ्थ करते हैं। लेकिन कोन कह 
सकता है कि आज उनका इतिहास परक अर्थ नहीं किया जाता तो आगे भी नहीं किया जांयेगा! 

अथवेवेद का एक प्रसिद्ध मन्त्र है:-- 

शक अश्टयक्रा 8 देवानां पूरयोच्या । 


तस्पां दिरएययः कोशः स्वर्गों उ्योतिषावत) ॥१०।२॥३१ 
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इसमें देहपुरी को अयोध्यानगरी के नाम से स्मरण किया गया है। मनुष्य का शरीर माने 
एक देव-पुरी है। इसमें ओंख, नाक, बुद्धि आदि देव आकर बैठ हुए हैं। यह अयोध्या इसलिये है 
कि इसे पराजित कर सकना आसान नहीं है। इसमें मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, 
विशुद्ध, ललित, आज्ञा, सहस्नार ये आठ चक्र बने हुए हैं। त्नो इसमें दरवाज्ञे हैं, दो चक्तुद्वार, दो 
नासिकाद्वार, दो श्रोत्रद्मारर, एक मुखद्वार ओर दो अधोद्व/र । अन्यत्र भी शरीर को नौ द्वारों वाला 
कहा गया है, जैसे “नवद्वारे पुरे देही? (गीता)। इसमें एक ज्योति से जगमगाता हुआ हृदय-कोश 
या हृदय-मन्दिर है; उसमें इस शरीर-नगरी का राजः आत्मा निवास करता है। इतिहासप्रिय भाष्य- 
कारों ने भी यहाँ अयोध्या का अथ शरीर-नगरी ही लिया है। लेकिन बड़ी असानी के साथ इस 
अयोध्या को रामचन्द्र जे की अग्ोध्या बनाया जा सकता है। राम की वह ऐतिहासिक अयोध्या ऐसी 
आदर्श नगरी थी कि मानो साज्ञात्‌ देव-पुरी हो, इस लिये वह दिवानां पू:” हुईं । उसमें आठ चक्र 
अर्थात्‌ चक्राकार चौर।हे और नो मुख्य-द्वार थे। यदि इतिठास में ऐसा न भी मिलता हो कि राम 
की अयोध्या में आठ चक्र और नो दरवाज्ञे थे तो भी कुछ बिगड़ता नहीं । यह कहा ही जा सकता है 
कि रामायण में ऐसा उल्लेख नहीं है तो न सही, लेकिन अवश्य ही उस अयोध्या में ८ चक्र और 
६ द्वार होंगे, क्योंकि वेद में ऐसा लिखा है। उस अयोध्या में एक “'हिरण्यय कोश” अर्थात्‌ सुनहरा 
राजमहल बना हुआ था जो मानो स्वग ही था। वह जगह २ पर हीरे, मणि, मोती, आदि से दमक 
रहा था और रात्रि में दीपकों की ज्योति से अपूब शोभायमान दो उठता था, इसलिये उसे 
ज्योतिष्ावृत:” कहा । उस मइल में राजा रामचन्द्र रहते थे । इमें धन्यवाद करना चाहिये ऐति- 
हासिक व्याख्याकारों का कि यहाँ उन्होंने यह ऐतिहासिक अथ नहीं किया। पर यदि वे करने लगे 
तो कोन उन्हें रोक सकता है। सेकड़ों लोग उनके अनुयायी मिल जायेंगे जो बड़ी शान से कहेंगे कि. 
यहाँ वास्तविक अथ तो राम की अयोध्या ही है, शरीर-नगरी अथथ तो खींचातानी हैं । 

ऋग १.३२.६ में महावीर” ओर ऋग ३.४२.६ में. 'धनझ्लय” शब्द प्रयुक्त हुए हैँ । ये दोनों इन्द्र 
के विशेषण हैं। पर कोन कह सकता है कि ऐतिहासिकों की दृष्टि में भी ये सदा इन्द्र के विशेषण हीं 
बने रहेंगे, वे इन्हें ठोकपीट कर जैनधम के प्रवतक महावीर तथा धनंजय अजुन नहीं बना लेंगे। क्या 
मालूम ऋग ४.३२.११ में प्रयुक्त पांचजन्य' शब्द जो कि इन्द्र का विशेषण है ऐतिहासिक सम्प्रदाय में 
किसी वक्त गीता का पाग्चजन्यं हषीकेश:” वाला पांचजन्य शंख नहीं बन बेठेगा ! किसे निश्चय है कि 
ऋग्वेद ४.३१.१ के अजातशंत्र इन्द्र किसी समय अजातशतन्रु युधिष्टिर नहीं हो जायेंगे ! किसे खतरा नहीं 
है कि ऋग ४.३७.६ का विभीषण इन्द्र! ऐतिहासिक परम्परा में आगे चल कर रावण का भाई विभीषण 
बन जायेगा और अथवे ४.६-१ का 'दशशीषे दशास्य ब्राह्मण” सूये का बाची न रह कर दस सिरों और 
दस मुखों वाले रावण का वाची हो जायेगा ! कया मालूम ऋग १.१२६-४ में आये “दशरथ” शब्द से 
कभी श्रीराम के पिता दशरथ को ग्रहण किया जाने लगे, ओर ऋग १०,१०७ में भोज नाम से ज़ो दानी 
की स्तुति है उसे ऐतिहासिक भोज राजा की स्तुति समझ लिया जाये ! वेद में जो कई जगह रृष्णा सथा 
अजुन शब्दः इकह्ठे आये हैँ उससे क्या मालूम यह सममा जाने लगे कि इसका सम्बन्ध महाभारत के कृष्ण- . 


' अजुन के साथ है और यजु० १६. ४३ में जो 'पुलस्ति! शब्द आया दे उसे शायद रावस् के पितासदइ 
' चुलस्त्य से मिला दिया जाये । ऋग्‌ १. ८०, ७ में इन्द्र को कष्दा हे कि तूले अपनी माया से मायावी 
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मृग को सार डाला ; इसका सम्बन्ध शायद कभी राम के मारीच म्ग को मारने के साथ जुड़ें जाये। 
ऋगू २. ७. १ आदि कई मन्त्रों में अ्र्मि को भारत” कहा गया है, इंससे संभव है कभी यहू कल्पना कर 
ली जावे कि भरत राजा के किसी पुत्र का नाम श्रप्मि था, जिसकी स्तुति वेद में अ्प्नि नाम से की गई है 
ओर उससे धन-दौलत आदि मांगी गई है। क्‍या खबर आगे कभी ऐतिहासिकों की मति में अथवे० 
४. ७, १० के 'हिरण्यकशिपु” प्रहाद के पिता हिरण्यकशिपु जी बन जायें ! और तो ओर क्या मालूम 
कई शताब्दी गुज़र जाने के बाद कोई ऐतिहासिक अनुसन्धानकतो यही निबन्ध लिखकर डी० लिट की 
पदवी प्राप्त करे कि ऋग्वेद के श्रद्धा-सूक का सम्बन्ध स्वामी श्रद्धानन्द से है; क्योंकि तब बड़ी ईमानदारी 
ओर गम्भीरता के साथ बखूबी यह युक्ति दी जा सकेगी कि यह समता अचानक ही नहीं हो सकती कि 
श्रद्धानन्द जी के सुपुत्र का नाम भी इन्द्र! हो ओर वेद में भी श्रद्धा-सूक्त से ठीक अगला ही सूक्त 'इन्द्र' 
का सूक्त हो । और भाई, ऐतिदासिकों की लोला का क्या मालूम, यदि बहुत शताब्दियों पीछे तक आज 
के आज्ञाद-हिन्द-फोज के नेता सुभासचन्द्र बोस की कहानी अ्रमर बन गई और बहुत काल गुज़र जाने 
से संयोगबश इतिहास की यह कड़ी लुप्त हो गई कि सुभास बोस वेदों से बहुत-बहुत बाद के हैँ, तब 
क्‍या मालूम ऋग्वेद ८.२३.२० में आये 'सुभास” पद्‌ से इन्हीं सुभास बोस का ग्रहण किया जाने लगे । 
क्योंकि मन्त्र में जो सुभास को शुक्रशोचि!, 'विशामप्रमि! और 'इड्यः कहा गया है, यह नेता जी सुभास 
बीस के लिये बिल्कुल फिट बैठ जाता है। 'शुक्रशोचि! का अर्थ है तेजस्वी शरीर वाला, इैड्य' हुआ 
संमान के योग्य ओर निरुक्त तथा ब्राह्मशम्रन्थों से परिचय रखने वाले जानते ही हैं कि “अप्नि” का अरथे 
नेता होता है, इसलिये 'विशाम्‌-श्रप्मेर का अथ हुआ लोगों का नेता!! आज तो यह सब व्याख्या 
निसंदेह मज़ाक के रूप में ली जायेगी ; किन्तु कई शताब्दियों बाद का ऐतिहासिक इसे भी उतनी ही 
गम्भीरता के साथ स्थापित कर सकेगा जितनो गम्भीरता से आज वह यह स्थापित करता है कि ऋग्वेद 
तो आये तथा दस्युओं के ऐतिहासिक युद्ध का लेखामात्र है । कया इस प्रकार के श्रनथकारी ऐतिहासिक 
सम्प्रदाय को आप वेदायथ में प्रामाणिक मानने के लिये तैयार हैं ? 

कहा जाता है कि ब्राह्मणग्रन्थ, रामायण, महाभारत ओर पुराणों की अ्रनेक ऐतिहासिक कहानियाँ 
वेदों में मिलती हैं। वस्तुतः यह ठीक भी है। किन्तु इस विचारधारा के मूल में थोड़ी सी भूल काम 
कर रही है | यह तो एक स्वेमान्य सिद्धान्त है जिसकी पुष्टि हमें इस लेख में करने की आवश्यकता नहीं 
कि अब तक जो भी प्राचीन से प्राचीन साहित्य उपलब्ध है उसमें वेद सबसे पुराने हैं। रामायण, 
मंहाभारत ओर पुराणों से भी वे निःसंदेह पुराने हैं। ओर त्राह्मण प्रन्थ तो बने ही वेद के श्राशय को 
स्पष्ट करने के लिये हैं; वे भी वेदों से उत्तरवर्ती ही हैँ। इसलिये यह तो समम श्राता है कि वेद के 
कुंछ प्रकरणों को रोचक बनाने के लिये तथा सर्वेताधारण में प्रचारित करने के लिये बाद के साहित्य 
पुराण आदि में उन्हें कथानक का रूप दे - दिया गया दो, किन्तु इसके विपरीत यह नहीं माना जा 
सकता कि पुराणों की कद्दानियाँ वेद में आ गई हैं। यह तो तभी हो सकता है. यदि पहले यह सिद्ध 
किया जा संके कि पुराण श्रादि वेदों से पुराने हैँ। पर इस कत को ऐतिहासिक लोग भी मानने को 
कैयार नहीं हैं । हसलिये हमें इसी दृष्टिकोण को लेकर चलना चाहिये कि जो कहानियों हैं वे वेदों से 
ब्राह्मंपन्‍्य, पुराण आदि पिछले साहित्य में गई हैं, न कि पुराण आदि से वेदों में आई हैं। और 
यदि इस बात को हम हृदयंगम कर. लेंगे तो वेदारथ करने में इस गलती से हम बचे रहेंगे कि . जहाँ 
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कहीं वेद में कोई ऋषि, राजा आदि का नाम श्रतीत हुआ, झट हम पुराणों पर जा पहुँचे और वहाँ 
की कहानी देकर हमने समझ लिया कि बस वेदभाष्य हो गया; सायणाचारयय की तरह उस मन्त्र से 
सम्बद्ध कह्दानी हमने लिख दी ओर मान लिया कि अब न तो मन्त्र के खुलासा करने की कुछ आवश्य- 
कता रही न संगति बैठाने की, यह कह दिया कि अमुक वेदमन्त्र पुराण की अमुक कहानी को बताने 
के लिये रचा गया है । अरे भाई, वेद का अमुक मंत्र पुराण की अमुक कहानी को बताने के उद्देश्य से 
रचा गया है यह तो बिल्कुल उल्टी बात हुईं; बताना तो यह चाहिये कि अमुक वेदमन्त्र का आ्राशय 
यह है और इसको लेकर पुराण की अमुक कहानी रची गई प्रतीत होती है । नीचे कुछ उदाहरण देकर 
हम इस बात को स्पष्ट करेंगे कि किस प्रकार वेद के सन्दर्भों को लेकर कथायें रच ली गई हैं । 


द्धीचे की हड्डियों से बत्र को मारने को कथा 


ऋग्वेद १८४।१३ में दृष्यक की हड्डियों से ६६ वृत्रों के मारे जाने का उल्लेख मिलता है। सामवेद 

तथा अथववबेद में भी यह मन्त्र आया है। 
इन्द्रो दधीचो अस्थमिदृत्राण्यप्रतिष्कुतः । जघान नवतीनंव ॥ 

इसका सीधा-सादा अथे यह है कि “अद्वितीय इन्द्र ने दृध्यक की हड्डियों के द्वारा £६ जृत्रों को 
मार डाला ।” इसी मन्त्र को लेकर बाद के साहित्य भागवत, महाभारत आदि में दधीचि की हृड्डियों से 
वृत्र को मारने की कई प्रकार की आख्यायिकायें बन गई हैं। सायण ने इस मन्त्र पर शाट्यायनी का 
यह इतिहास उद्धृत किया है--एक बड़े प्रतापी ऋषि दध्यडः थे। जब तक वे जीवित रहद्दे असुरों को 
उपद्रव करने की हिम्मत नहीं हुईं । किन्तु उनके स्वर्ग चले जाने पर प्रथ्वी असुरों से छा गई। इन्द्र से 
भी वे असुर पराजित नहीं हो सके। इन्द्र ने सोचा चलो दध्यड़ ऋषि के पास चलें। पर पूछने से 
मालूम हुआ कि दध्यडः तो स्वगे को चले गये । फिर इन्द्र ने कहा कि यदि दृध्यड का कोई अंग ही मिल 
जाये तो भी काम चल सकता है। खोजने पर उनका सिर हाथ लग गया। उसी सिर की हड्डियों से 
इन्द्र ने असुरों को मारा। 

महाभारत और भागवत में इस विषय की जो आख्यायिकायें मिलती हैं उनका भाव इस प्रकार 
है--चृत्र नाम के एक दैत्यराज ने सारी त्रिलोकी में उपद्रव मचा रखा था। देवता भी उसके उपद्रवों से 
तंग आ गये थे। बहुत उपाय किये, फिर भी वद नहीं मरा । उसे मारने का और कोई उपाय न देख 
इन्द्र सह्दित सब देवता अद्य। जी ( या विष्णु जी ) की शरण में गये | उन्होंने यह उपाय बताया कि 
दधीचि (या दधीच) नाम के एक तपस्वी ऋषि हैं, वे यदि अपने शरीर को हड्डियों दे दे ती उनसे चृत्र 
मर सकता है। तब देवों के प्राथेना करने पर दधीचि ऋषि ने अपना शरीर त्याग दिया। देवों ने 
उनकी हड्डियों लेकर वज्ञ तैयार कराया । उसी वज् से इन्द्र ने वृत्र को मारा । 

उपयुक्त दोनों कथाओं में हम देख सकते हैं. कि पर्याप्त अन्तर हैं। एक में तो मन्त्र के अनुसार 
दृध्यड्ध. का दध्यड ही रहा है, किन्तु दूसरी में दध्यछ्‌ का स्थान दूधीच या द्धीचि ने ले लिया है। पहली 
के अनुसार तो दृध्यडः ऋषि का आयु पूरी होने के बाद स्वयं प्राणान्त हुआ था ओर भाग्यवश उनके 
सिर (अश्व-शिर) का ढांचा बचा हुआ था, उसी की हड्डियों से इन्द्र ने असुरों को मारा। किन्तु दूसरी 
में यह बात नहीं है, वहाँ यह है कि दधीचि जोबित थे, देवताओं ने जाकर उनसे प्राथना की कि आपको 
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हड्डियों की आवश्यकता है। देवों का काम चल जाये इसलिये दधीचि ने मरना स्वीकार कर लिया | 
दोनों कथाओं में यह अन्तर क्यों हो गया ? बात यह है कि यह कोई ऐतिहासिक घटना है ही नहीं । 
वेदमन्त्र को लेकर उस पर कल्पित कथायें बना ली गई हैं। मन्त्र में तो इतना ही संकेत है कि “दध्यडः 
की हड्डियों से वृत्र मरा है”, उसके आगे इसे पूरे कथानक का रूप देते समय कथाकार स्वतन्त्र है, जिस 
रंग में चाहे उसे रंग दे। आज भी यदि एक हो प्लोट या घटना पर दो कहानीकार कहानी लिखने 

बैठ तो दोनों अपनी २ प्रतिभा के अनुसार कुछ नये पात्रों को कल्पित करेंगे, कुछ घटना में हेर-फेर 
करेंगे, और दो सुन्दर कहानियाँ हमारे आगे प्रस्तुत हो जायेंगी । दोनों के मूल में घटना एक होते हुए 
भी दोनों पर्याप्त अन्तर लिये हुए होंगी । यही ब.त यहाँ भी है। यद्यपि दोनों आख्यायिकाओं का आधार 
एक ही मन्त्र है, तो भी क्योंकि उनके रचयिता अलग २ हैं इसलिये आख्यायिकाओं में परस्पर पर्याप्र 
अन्तर हो गया है । 


अब हम मन्त्र के भाव पर आते हैं । सबसे पहली बात हमें यह सममत लेनी चाहिये कि मन्त्र में 
यह कहीं नहीं लिखा कि मरे हुए दृध्यडः की हड्डियों से वृत्र मारा गया । यह तो कहानी रचने वालों की 
अपनी कल्पना है। मन्त्र का दध्यक् तो जीता-जागता शूरवीर है। यदि निर्जीव हड्डियों की ही ज़्रूरत 
होती तो दध्यडः की दृड्डियों में हो क्या खासियत थी जो उनकी हड्डियों से वश्ञ बनाया जाता। हड्डी हड्डी 
तो सब एक सी। मान भी लें कि दृध्यडः की हड्डियों बड़ी मज्ञबूत थीं तो भी उसकी हड्डियों से ज्यादा 
मज़बूत हड्डियों अन्य बहुत से प्राशियों की मिल सकती थीं। ओर हड्डी को छोड़ कर लोहे आदि धातु का 
भी तो वजह बन सकता था। इससे स्पष्ट है कि झ्त दृध्यडः की हड्डियों से नहीं, बल्कि जीवित दध्यडः की 
हड्डियों से वृत्र मरा है। किन्तु यह दध्यडः है कौन ? यह कोई ऐेतिहासिक व्यक्ति नहीं है। निरुक्त की 
व्युत्पत्ति को ही लें तो-- 

“प्रत्यक्नो ध्यानमिति वा, प्रत्यक्रमस्पिन्‌ ध्यानमिति वा?” १२॥३३ 

ऐसा शूरवीर सेनापति दृध्यडः है. जिसे एक मात्र यही ध्यान है कि कैसे शत्रु को पराजित किया 
जाये, और साथ ही जिसको तरफ सारे राष्ट्र का ध्यान लगा हुआ है कि यह बाँका वोर अवश्य शब्रुओं 
के छक्के छुड़ा देगा। दध्यडः” शब्द में एक और भाव यह भी है कि जो रणभूमि में डट कर संग्राम 
करने वाला है--दघत्‌ अग्व्तीति!'। उस वीर की हड्डियों में ताकत है, उसकी हड्डियाँ मुलायम २ गद्दों 
पर सोने की अभ्यस्त नहीं हैं, उन्हें तो पत्थर से जूमने में ही मज़ा आता है। इन्द्र है राजा। भला जब 
राजा के राज्य में ऐसी मज़बूत हृड्डियों वाला शूरवीर सेनापति होगा तब क्यों नहीं उसकी हड्डियों के 
बल से शत्रु रूपी वृत्र का संहार होगा । एक बृत्र क्या, यदि ६६ बृत्र भी मिलकर आ जायेंगे तो भी 
उसका कुछ नहीं बिगाड़ सकेंगे | ६६ की संख्या वेद में अ्रनेक स्थानों पर आई है। ठीक-ठीक गिनती में 
निन्‍्यानवे शत्रु ही दध्यडः की हड्डियों से मरते हैं ऐसा आ्राशय यहाँ नहीं है। हिन्दी में जब हम किसी 
वीर सिपाही की प्रशंसा में यह वाक्य बोलते हैं कि “एक क्या, उसने तो बीत का सफाया कर दिया”?, 
तो ठीक गिनती में बीस यह अभिप्राय नहीं होता, किन्तु बीस का अभिप्राय अनेक” होता है। ऐसे ही 
वेद की भाषा में यहाँ ६६ का अथ लगभग सारे! यह है । ६६ का श्रभिप्राय ६६ प्रतिशत ले सकते हैं । 
१०० में से ६६ को अरथांत्‌ प्रायः सभी शत्रुओं को मार डाला है, कोई हो इका-दुका बच पाया होगा, यह 
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भाव है। तो सामान्यरूप से मन्त्र के आशय को हम इस प्रकार व्यक्त कर सकते हैँ--“ऐ लोगो, देखो, 
जो राजा स्वयं “अप्रतिष्कुत' है अर्थात्‌ ऐसा है कि शत्रु उसका आसानी से शअतिकार नहीं कर सकते 
ओर जिसका सेनापति है दध्यडः जैसा वीर, वह सदा ही शत्ओं को मारने में सफले हुआ है ।” 
आधपिदेविक भाव--यह तो हुआ मन्त्र का आधिभोतिक अर्थ । आधिदेविक अथ में इन्द्र 


परमेश्वर है; दध्यड” सूर्य है। निरुक्तकार ने 'दष्यडः” को पढ़ा भी «स्थानीय देवों में ही है। निरुक्त की 
पूर्वोक्त व्युत्पत्ति के अनुसार सूय “दृध्यडः” इसलिये है. कि वह सदा अपने प्रकाशन के ध्यान में लगा 
रहता है, और सब प्राणियों का ध्यान भी उसकी ओर लगा रहता है। यदि “दध्यड” सूय है तो उसकी 
हड्डियाँ होंगी सूये की किरणें। ६६ बृत्र हैं बादलों की अनेक टुकड़ियाँ। निरुक्तकार कह ते हैं--“तत्को 
वृत्र: ? मेघ इति नेरुक्ता;, त्वाष्ट्रोउसुर इत्येतिहासिका: | २-१७”, अथात्‌ ऐतिहासिक लोग जो यह कहते 
हैं कि एक असुर का नाम वृत्र है जो कि त्वष्टा का लड़का था यह ग़लत है, वृत्र तो बादल है। बादल 
के अतिरिक्त शत्रुओं या राक्षसों को भी वृत्र कहते हैं। अथबेवेद में अनेक जगह राक्षसवाची नामों से 
रोगों या रोग कृमियों को पुकारा गया है। तो रोग या रोग-कृ'मे भी वृत्र हुए। इस प्रकार मन्त्र का 
आधिदेविक अथ यह होगा कि--इन्द्र परमेश्वर ने सूये की किरणों से बादल की टुकड़ियों को था अनेक 
रोग-कृमियों को मार डाला । 

आध्यात्मिक भाव--आध्यात्मिक अथे में इन्द्र आत्मा है। 'दध्यड? है भगवान के ध्यान में 


'ल्गा हुआ या जिसमें सब इन्द्रिय-देवों का ध्यान लगा रहता है. ऐसा 'मन” । मन की हड्डियाँ क्‍या होंगी 
जब मन रूपी दृध्यडः ऋषि स्वयं सूदम हैं. तो उनकी हड्डियाँ भी वैसी ही सूक्ष्म होनी चाहिये। मन की 
सबल हड्डयाँ है उसकी उच्च मनोवृत्तियोँ । ६६ वृत्र हैं असंख्य पाप-वासनायें। मनुष्य के अन्दर एक 
देवासुर संग्राम चल रहा है। पाप-वासनायें मंनुष्य के आत्मा पर अपना ग्रभुत्व कर लेना चाहती हैं । 
किन्तु आत्मा को यदि भगवद्भजन तथा सद्विचारों में लीन मन रूपी दध्यडः ऋषि मिल जायें तो 
उनकी उदच्चमनोवृत्ति रूपी हड्डियों से वह अवश्य ही पाप-वासत्ना रूपी सेंकड़ों बृत्रों का संहार कर संकता 
है। यही इस मन्त्र का आध्यात्मिक आशय है । 
शतपथ ब्राह्मण के अनुसार मनुष्य के शरीर में वाणी 'दध्यड” ऋषि है--बाग वा दृध्यडः 
आथवेण:” । वाणी की हड्डियों का अभिप्राय है 'वाग्‌वज्ञ' । जो मनुष्य '“अप्र तिष्कुत' है अथोत जिसकी 
युक्ति-परम्पराये ऐसी ज्ञबदस्त हैं कि उनका प्रतिकार करना कठिन हो जाता है, वह वीर मनुष्य अपनी 
वाणी की हड्डियों से, अपने वागूवजञ्ञ से, असत्य का पक्त लेने वालें बड़े से बड़े असुर-दल को परास्त 
कर सकेगा। ऋषि दयानन्द इसी कोटि के मनुष्य थे; इसलिये उनकी वाणी की हृड्डियों को मार के 
आगे कोई भी प्रतिपक्ती नहीं टिक सका; जो असत्य का पक्ष लेकर शास्त्राथ करने आया बही इनके 
बागवज़ से पराजित होकर लौटा । इसी प्रकार प्रत्येक मनुष्य अप्रत्तिष्कुत इन्द्र” बन कर अपने वागव़् 
से प्रतिपक्तियों को परास्त कर सकता है, यह भी मन्त्र का भाव हो सकता है। - , 
क्रिया भूतकाल की क्यों 

. . आप कह सकते हैं यदि वेद को इतिहास बताना अभिप्रेत नहीं था तो उसने क्रिया भूतकाल की 
क्यों रखी ? में पूछता हूँ जब आप हिन्दी में यह बाक्य बोलते हैं कि “बहादुर ने ही विजय पाई है” 
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तंब क्या आपका अभिप्राय किसी इतिहास को बताने से होता है ? “विजय पाई है? इस भूत की क्रिया से 
आप इस सामान्य नियम को ही बताना चाहते हैं कि दुनियां में जो बदादुर होता है वही विजय पाता 
है। और यह सभी कालों के लिये सत्य है | इसग्रकार भूत की क्रिया से एक सावेकालिक नियम को 
बताने की परिपाटी भाषाओं में देखी जाती है | यही शेली वेद की भी है । इसी को “नित्य इतिहास” 
नाम से कहा जाता है। इस'लये “इन्द्र ने दृध्यडः की हड्डियों से ६६ बृत्रों को मारा है” इस प्रकार के 
प्रयोग से वेद यही बताना चाहता है कि ऐ लोगो ! सदा इस नियम को ध्यान रखो कि जिस राजा 
का सेनापति दध्यकः गुण वाला है वही वृत्रों पर विजय पाता है। आप कहेंगे, यहाँ तो 'जघान” यह 
लिट का प्रयोग है और लिए अनय्यतन परोक्ष-भूत में आत। है। इसका उत्तर आपको वेद से ही मिल 
जायेगा । वेद तो आज हुईं घटना के साथ भी लिट का प्रयोग करता है, “अद्या ममार स हा: समान 
ऋग १०.४५४५.४”--कल जो जी रहा था वह आज मरा पड़ा है। इससे परिणाम निकलता है कि वेद में 
यह नियम नहीं है कि लिट परोक्षभूत में ही प्रयुक्त हो। पाणिनि मुनि ने तो इसके लिये सूत्र भी 
बना दिया है--छन्‍्द्सि लिट” (प,० ३.२. १०४) अथात्‌ वेद में लिट सामान्य भूत में ही प्रयुक्त होता है। 
इतना ही नदीं, 'छन्दसि लुबलड/लट:” ( प/० ३.४-६ ) वेद में भूतवाची लुझः, लड़, लिट लकार भूत 
से अ्रतिरिक्त वतेमान आदि अथथों के भी द्योतक हैं. । 

बेदों में जहाँ कहीं हम किसी भूतवाची लकार का प्रयोग देखते हैं वहाँ कट से अथे हम परोक्ष- 
भूत का कर लेते हैं। यहीं गजती कर बैठते हैं। यह गलतो होते ही मंत्र इतिहास को बताता हुआ 
प्रतीत होने लगता है। अथे हमें परोक्ष-भूत का न करके अद्यतन-भूत या वतेमान सूचक भूत या नियम- 
सूचक भूत का करना चाहिये। जैसे उपयुक्त मन्त्र में 'जघान” का अर्थ मारा था! यह न करके “मारा 
है? ऐसा नियम-सूचक अर्थ करना चाहियें। ऐसे ही “शुनःशेपो हाहृद्‌ गृभीतस्त्रिष्वादित्यं द्रुपदेषु बद्धः 
ऋग २.२४७.१३” इसका अथ “तीन खूँटों में बंधे हुए शुनःशेप ने वरुण को पुकारा था” यह न करके 
“पुकारा है” ऐसा वतेमान-सूचक अर्थ करना चाहिये। और यह अथे करते ही स्वतः भान होने लगेगा 

! कि शुनःशेप कोई ऐतिहासिक व्यक्ति नरीं हो सकता । इस प्रकार इस नियम को ध्यान में रखने से वेद 
के अनेक ऐतिहासिक प्रतीत होने वाले वर्णन बिना क्रिसी खींचातानी के बिल्कुल सामान्य प्रतीत 
होने लगेंगे । 
देवापि ओर शुन्तनु की कहानी 

इन्द्र तथा दधीच की कथा का अभिप्राय दिखाकर हम वेद की एक और कहानी पर आते हैं। 
कह हैं. देवापि और शन्तनु की कहानी । ऋणग १०.६८.७ में वृष्टियश्ष का वर्णन है । राजा शन्‍्तनु ने 
देवापि को पुरोहित बना कर वृष्टि-यश्ध कराया है ओर उससे राज्य में बम हो गई है । देखिये मन्त्र क्या 
कहता है-- 

यदेवरापिः शन्तनवे पुरोहिितो होआ्आय इतः कपयन्नदीधेत्‌ । 
देवश्र॒तं वृष्टिवर्नि रराणो बृहस्पतिवाचमस्मा अयच्छत्‌ | १०,६८.७ 

राज शन्‍्तनु यश्य कराने के लिये देवापि को पुरोहित बनाता है । वह देवापि “राज्य में वर्षों हो! 

ऐसा मन से ध्यान करता है। देवापि देवश्रुत है । वह वर्षो की याचना करता हुआ यज्ञ कर रहा है| 
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उसके मन्त्रपाठ आदि में यदि कोई त्रुटि संभावित हो तो बृहस्पति नामक ब्रह्मा उस ज्ञटि निवारण के 
लिये उस्थित है । 

अब देखिये, ऐतिहासिक सम्प्रदाय की कुछ ऐसी प्रवृत्ति है कि वेद में जहाँ कहीं कोई नाम आया 
मट उसे खींचतान कर इतिहास के साथ मिला दिया यदि उनका बस चले तो वे बेद्‌ के सूय को 
राजा सूय बना दें, वेंद के वायु को राजा वायु बना दें, वेद के अश्व' को राजा अ्रश्वपति के साथ मेला 
दें, पर करें क्या उनके दुभोग्य से ये शब्द सूरज, हवा, घोड़े आदि भौतिक श्रथों में ऐसे प्रसिद्ध हैं कि 
चाहें तो भी वे इन्हें तोड़-मरोड़ नहीं सकते । जहाँ भी अर्थ कुछ लुप्त सा हो गया है वहां उन्होंने 
मौका हाथ से नहीं जाने दिया । अश्विनों को आखिर उन्दने दो घुड़-सवार राजा बना ही डाला, जिसका 
संकेत “पुण्यक्रतो राजानी इत्येतिदासिका:” इन शब्दों में निरुक्तकार ने किया है। यहाँ जिस प्रसंग 
को हम ले रहे हैं वहाँ भी ऐतिहासिक नहीं चूके । उन्होंने यह इतिहास कल्पित कर लिया है-- 

“देवापि और शन्‍्तनु नाम के दो कुरुवंशी भाई थे। शन्तनु उनमें छोटा था । नियमानुसार 
राज्य बड़े भाई देवापि को मिलना चाहिये था । किन्तु शन्तनु छोटा होते हुए भी स्वयं राजा बन बैठा। 
यह देख कर देवापि तप करने बन को चला गया । शन्‍्तनु ने बढ़े भाई का हक छीन कर अधर्म किया 
था, इसलिये १२ वर्ष तक उसके राज्य में वृष्टि नहीं हुई । प्रजा भूखी मरने लगी ।अब वह चिन्तित हुआ | 
ब्राह्मणों ने उससे कहा, तूने अधम किया है, इसलिये वर्षा नहीं होती । तब वह बड़े भाई को मनाने पहुँचा। 
देवापि ने कहा, अब राज्य तो में नहीं लूँगा, तुम वृष्टि-यश्ञ करो, में तुम्हारा पुरोहित बन जाऊँगा। 
ऐसा ही किया गया, तब राज्य में वर्षो हो गई ।” 

यदि यह कहानी वेद के वन को ही अधिक रोचक बनाने के उद्देश्य से गदी गई हो तब तो 
ठीक है। किन्तु यदि इसका आशय यह हो कि ऐसी कोई ऐतिहासिक घटना हुई थी जिसे वेद बताता 
है तो यह एक मिथ्पा आन्ति ही है। देवापि और शन्‍्तनु के कुरुवंशी भाई होने; छोटे के राजा बन बैठने, 
१२ वे वृष्टि न होने आदि का यहाँ वेद में कोई उल्लेख नहीं है। यह सब तो कथानक बनाने वालों की 
अपनी कल्पना है। वेद के शन्तनु, देवापि ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हैं. किन्तु गुणवाची नाम हैं । यदि 
इसमें किसी को एतराज हो तो हम कहेंगे कि जडाँ वेद में गोपति या भूषति शब्द आता है वहाँ उसे 
गुणवाची नाम अथोत्‌ 'प्रथ्त्री का मालिक राज! क्यों समझते हो, ऐसा क्यों नहीं मानते कि गोपति या 
भूपति किसी राजा विशेष के नाम हैं। यदि यह करे कि गोपति या भूषति नाम का कोई राजा इतिहास 
में मिलता नहीं तो हम कहेंगे कि जब वेद को ऐतिदासिक पुस्तक सान लिया तब इसकी क्‍या आवश्य- 
क॒ता है कि किसी दूसरी ऐतिदासिक पुस्तक में भी उसका जिक्र मिलि। और दूसरे यह कि इतिहास 
क्या जितने हुए हूँ सभी का मिलता है ? क्या अनेक बड़े २ शक्तिशाली राजा, महर्षि आदि इतिहास में 
लुप्त नहीं हो गये हैं ? बैसे ही गोपति, भूपति भी लुप्त हो गये होंगे, जिनका सौभाग्य से वेद में नाम 
बंचा रह गया है । श्रसल बात तो यह है कि 'शन्तनु' और 'ेवापि! का अर्थ भी यदि आज गोपति, 
भूपति की तरह प्रसिद्ध रद होता तो कोई यह कइने का साइस न करता कि शबन्‍्तनु, देवापि ऐेतिहा- 
सिक नाम हैं। अस्तु, यास्क ने शन्तनु का अथे किया है-- शन्तनु:>शंतनोंडस्त्विति वा, शमस्ते तन्‍्वा 
अस्त्विति वा, निरुक्त २.१२” 'शम! ओर तनु” इन दो शब्दों से मिल कर यह बना है । जो राजा 
ऐसा प्रयत्ञ करता है कि मेरे राज्य में सब को तनु-सुख प्राप्त हो, सब शरीर नीरोग, प्रसन्न, सुखी रहें 


[ ४० | 
ओर इसीप्रकार प्रजा भी जिस के लिये यह चाहती है कि हमारा राजा शरीर से स्वस्थ, सुखी होता, 
हुआ जुग-गुग जीता रहे, वई्‌ राजा शन्तनु कहलाता है। या यों कदना चाहिये कि शबन्‍्तनु' नाम से 
राजा का यह गुण सूचित होता है । उसके राज्य में यदि कभी देवयोग से अनाबृष्टि हो जाये तब उसे 
चाहिये कि 'देवापि' गुण वाले व्यक्ति को पुरोद्धित बना कर वृष्टि-यज्ञ कराये । 'द्वानप्नोतीति देवापि:” 
चह उच्च विद्वान देवापि होगा जिसने देव को अथोत्‌ भगवान को या दिव्यगुणों को प्राप्त कर रखा हे। 
पौरोहित्य कमें का अधिकार प्रत्येक को नहीं होता, देवापि गुण वाले से ही यज्ञ कराना चाहिये यह 
सूचित करने के लिये ही जान-बूम कर वेद ने पुरोढित को देवापि नाम से स्मरण किया है । मन्त्र में 
में ही इसकी साक्षी मिल जाती है, क्योंकि देवापि के साथ उसका विशेषण 'द्वश्रुत” पढ़ा हुआ है, जोकि 
देवापि के अ्रथ को खोल देता है। वेद की यह शेली हमें अनेक स्थानों पर देखने को मिलती है कि 
बह मन्त्र में ही किसी गूढ़ शब्द को उसके सद्रश एक और शब्द रख कर खोल देता है। देव” का अथे 
बादल भी होता है, जो बादल को प्रमप्त कर सकता है अ्रथांत्‌ जिसमें यह सामथ्य है कि बादल को 
बरसा कर नीचे जमीन पर ले आये वह वृष्टि-यज्ञ में निपुण विद्वान भी देवापि कहलायेगा । हमने 
देखा कि वेद के शन्तनु ओर देवा'प भी दृध्यडः की तरह ऐतिहासिक नहीं है । हम यह नहीं कहते कि 
शन्तनु नाम का कोई व्यक्ति इतिशस में हुआ ही नहीं । वह हुआ होगा, जब बह बालक होगा तब उसके 
माता-पिता ने वेद से शन्तनु नाम को उसके लिये चुन लिया होगा । जैसे आज-कल हम रामायण 
महाभारत आदि प्राचीन ग्रन्थों के अधार पर राम, लक्ष्मण, अजुन, भीम आदि नाम रख लेते हैं। 
,नाम-साहश्य को देख कर इति दासकारोंने उसी ऐतिहासिक शन्‍न्तनु के साथ बेद की कहानी को भी जोड़ 
दिया, मानों वह उसी के साथ घटी हो । क्‍ 
मित्रावरुण ओर उवेशी से वसिष्ठ को उत्पत्ति 
एक और आख्यान को लीजिये । वेद में बसिष्ठ के जन्म के सम्बन्ध में लिखा है--- 
उतासि प्रेत्रांवरुणो वसिष्ठ-उवेश्या ब्रह्मन्‌ मनसो5घिजातः । 
द्रप्सं स्कृत्न॑ ब्रक्मणा देव्येन, विश्वे देवा: पुष्करे त्वाददन्त ॥ऋग ७॥३३।११ 
“हे बसिष्ठ | तू मित्र ओर वरुण का लड़का है, दे त्रह्मन्‌ ! तू उबेशी के मन से पैदा हुआ है ।” 
. किंतु क्या ये पुराणों के वे ही वसिष्ठ ऋषि हैं. जिनके जन्म के बारे में लिखा है कि उ्वेशी नामक 
अप्सरा को देखकर भिन्र-वरुण का वीय॑ स्खलित हो गया, वह घड़े में जाकर गिरा, उससे वसिष्ठ ऋषि 
पैदा हुए ! कया यह संभव है ? वेद के वसिष्ठ ऋषि तो कोई ओर दी हैं । पूरे मन्त्र के अथ पर दृष्टि- 
पात कीजिये-- 

( बसिछ, उत मैत्रावरुण: असि ) दे बसिष्ठ ! तू मित्र और वरुण का लड़का है, ( ब्रद्मन, उवेश्या 
मनस: अधिजात: ) दे त्रह्मन्‌ ! तू उबंशी की मनोकामना से पदा हुआ है। ( देव्येन ज़द्बणा ) दिव्य 
नियम के अनुसार (द्रप्सं स्क्रत्न त्वा) बूँद के रूप में गिरे हुए तुकको (विश्वे देवा: पृष्करे अदृदन्‍्त) सब 
देवों ने तालाब में पहुँचा दिया है । , 

वेद का यह वसिष्ठ वो की बूँद. नहीं तो और क्या है ? झथवे ४।१६।२४.में स्पष्ट ही वर्ष-जल को 
मिन्रवरुण का लड़का कहा है--“न वे मैत्रावरुणं ब्रह्मज्यमभिवर्षति” । अन्यत्र भी मित्र और वरुण वर्षो 
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के ही अधिपति माने गये हैं--“मित्रावरुणौ वृष्टथाधिपती, अथबे ४।२४।४” | इसलिये मिन्र-वरुश 
से पैदा हुआ यह वसिष्ठ वर्षाजल ही है । ये भित्र-वरुण दो वायुयें हैं. जो बी में सहायक होती है । 
उबेशी क्या है? उवेशी है बिजली”; यह ऋग ४.४२१.१६ से स्पष्ट है । जब मिन्र-वरुण या ठण्डी-गरम 
हवाओंका मेलहोता है और आकाश में बिजरल। चमकती है तब वर्षा होती है। इस प्रकार वर्षाजल 
उ्बशी तथा मित्र-वरुण का पुत्र होता है और मन्त्र के वणेन के अनुसार बूँद रूप में बरस कर वह. 
तालाब आदि में चला जाता है | ह 
आप कहेंगे, तुम हो बढ़ होशियार ! वेद में भी तो लिखा है, “कुम्मे रेत: सिषिचतु: समानम” 
मिन्र-वरुण ने घड़े में वीये-सेचन किया, “ततो जातम्र षेमाहुवसिष्ठम”' उससे वसिष्ठ ऋषि पेदा हुए । 
इसे आप चुपके से टाल दी गये ! नहीं, टाल नरीं गये, उस मन्त्र को भी ले लीजिये-- ह 
सत्रे ह जाताविषिता नमोभिः कुम्मे रेतः सिसिचतुः समानस्‌ | 
ततो ह मान उदियाय मध्यात्‌ ततो जातमषिमाहुपसिष्ठम्‌ ॥ ऋग छाश्श१३...] 
यहाँ भी वसिष्ठ वर्षो की बूँद दी है । रेतस शब्द निघण्डु के अनुसार जलवाची है। कुम्म! 
साधारण कुम्हार का बता हुआ छोटा सा घड़ा नहीं है. बल्कि महान कुम्भकार परमेश्वर से रचा हुआ 
भूतल रूपी बृइ॒त्‌ कुम्म है। अब मन्त्र का अथ देखिये-- 

( सत्रे ह जाती ) आकाश में पैदा हुए २ (इषितौ) ईश्वरीय नियमों से प्रेरित किये हुए [मित्र 
ओर वरुण वायुओं] ने [ समानम्‌ ] एक साथ मिलकर (कुम्में रेत: सिषिचतु:) भूतल रूपी कुम्म 
में जल को सिंचित किया अथात्‌ भूमि पर जल बरसाया। ( ततः मध्यात्‌ ) उस बरसे हुए जल में 
से (मान:) कुछ जल परिमाण (उदियाय) वाष्प बनकर आकाश में चला गया, (तत:) उससे (वसिष्ठं 
ऋषिं जातमाहु:) वसिष्ठ ऋषि को पैदा हुआ बताते हैं । 

यहाँ इस प्राकृतिक नियम को दशाया गया है कि मित्र-वरुण हवायें चलने से जो पानी प्रथ्वी 
पर बरसता है उसमें से बहुत सा अंश सूयताप द्वारा वाष्प बनकर फिर आकाश में चला जाता , 
ओर बादल बन जाता है। वह बादल फिर बूँद रूप में बरसकर वसिष्ठ कहलाता है। इन्हीं मन्‍्त्रों 
को लेकर बृहददे बता में इस आशय की कहानी रच दी गई है. कि उवेशी के दशेन से मित्र-वरुण का 
रेत: स्खलित होकर उसके घड़े में गिरने से वसिष्ठ ऋषि पेंदा हुए थे। संभव है वह लिखी गई हो 
वेद के वशन को रोचक बनाने की दृष्टि से, किंतु अब तो वह आन्ति पैंदा करने का ही कारण बन 
रही है । सायण ने बृहद्दे वता की कहानी को उद्धत करके ही संतोष कर लिया हैं कि बस मन्त्र की व्याख्या 
हो गई । सायण भी संतुष्ट, पाठक भी संतुष्ट कि बस सश्चा-कूठा जैसा भी यह किस्सा है उसी को लेकर 
मन्त्र रचा गया है, यद्यपि बात है उल्टी अ्रथांत्‌ मन्त्र को लेकर किस्सा रचा गया है । ह 


मन्त्रों पर कथायें आज भी रची जा सकती हैं 


जैसे बृहदे बता या पुराण आदि में मन्त्रों को लेकर कथायें रच ली गई हैं बैसी कथायें आज ' 
भी अनेक, अनेक क्या प्रायः सभी, मन्‍्त्रों पर रची जा सकती हैं। नमूना चाहें तो देखिये। ऋग्वेद 
का पहला ही मन्त्र है-- 


अगिमीछे पुरोहित यश्षस्य देवमृत्विजम्‌ | होतारं र्नथातमम्‌ ॥ 
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।. इसका ऋषि हैं मधुंच्छन्दा | बनाइये कहानी-मधुच्छन्दा को कोई यज्ञ करना था। उसके लिये वे पुरो 
हित खोजने लगे । कोई अच्छा पुरोहित उन्हें नहीं मिला । किसी ने उन्हें बताया कि अग्नि नाम के एक बड़े 
भारी विद्वान प्रथिवी'नाम की नगरी में वास करते हैं, पर वे दक्षिणा बहुत लेते हैं। मधुच्छन्दा उन्हीं के 
पास जा पहुँचे और अपना विचार उनसे कह दिया कि में आप को पुरोहित वरण करना चाहता हूँ। श्रप्नि 
ने उत्तर दिया कि हम तुम्शरा पौरोहित्य तो स्त्रीक/र कर लेंगे, पर दक्षिणा में तुम्हें लक्ष स्वणमुद्रात्रं 
के बराबर रत्न देने होंगे। मधुच्छन्दा ने उनकी शर्त स्वीकार कर ली ओर उन्हें पुरोहित बनाकर 
यज्ञ कराया। इस मन्त्र में वह उन्हीं अप्रि की स्तुति कर रहा है--“मैं अग्रि देव की पूजा करता हूँ, 
जिन्होंने मेरे यज्ञ का पुरोहित होना स्वीकार कर लिप्रा है, जो होता नामक ऋत्विज्‌ बन गये हैं, जो 
दक्षिणा में सब पुरोहितों से अधिक रत्नों को लेने वाले हैं ।” क्या कोई ऐतिहासिक यह कट्देगा कि 
यह एक ऐतिहासिक कहानी है और इसी इतिहास को लेकर ऋग्वेद का प्रथम मन्त्र रचा गया है ? 
एक ओर सन्त्र पर आइये | अथवे ४.६ का पहला मन्त्र यह है-- 
ब्राद्षणो जज्ञे प्रथमो दशशीर्षों दशास्यः । स सोम॑ प्रथम! पपो स चकारारसं विषम्‌ ॥ 

असल में तो यहाँ सूये की विउ्नाशक्र शक्ति का वन है। पर उसे छोड़िये । इस प्रकार मन्त्र 
का अर्थ करिये--प्राचीनकाल में दस सिरों वाला और दस मुखों वाला एक ओष्ठ ब्राह्मण पैदा हुआ 
था। उस श्रेष्ठ ब्राह्मण ने सोम-रस पी लिया और इस प्रकार विष को निष्प्रभाव कर दिया ।” यह 
दस सिर और दस मुखों वाला ब्राह्मण तो आप बिना पूछे ही कह उठेंगे कि रावण है । तो इस पर हम 
यह कहानी बनायेंगे-- 

“एक बार रावण छुछ राक्षसों समेत वन में विहार करने निकला | मार्ग में अचानक उसे एक 
बड़े जहरीले साँप ने काट लिया। तुरन्त सारे शरीर में विष फैल गया। बड़े २ वैद्य बुलाये गये, 
विषनाशक जड़ी-बूटियाँ मंगवाई गईं। पर सब उपाय निष्फल हुए। देवता भी रावण के भय से कॉपते 
थे.। इस लिये जब उन्होंने सुना तब शीघ्र ही चिकित्सा के लिये प्रसिद्ध वेद्य अश्विदेवों को भेजा। 
अश्वीदेव अपने साथ सोम का शअमृतकलश लेते आये थे। उन्होंने रावण को पिला दिया । उसे पीते ही 
विष का अभाव दूर हो गया ।”” 

अब हम ऐतिहासिक सम्प्रदाय वालों से पूछते हैं कि क्‍या वे यह मानेंगे कि इन कथाओं को 
सूचित करने वाले ये वेद मन्त्र हैं ? उत्तर हमें पहले से ही मालूम है, वे सिर हिलाकर कहेंगे, नहीं 
भाई, केसे माना जा सकता है, ये कहानियाँ तो तुमने पीछे से बना ली हैं। अच्छा, अब एक काम 
करो, ऐसे सौ-दो-सौ मन्त्रों पर आख्यायिकायें बनाकर संस्कृत में भोज पत्रों पर या जीशें-शीणे कागज्ञों 
पर ऐसी स्याही से ओर ऐसे अक्षरों में लिख लो कि वे पुराने ज्ञमाने की लिखी प्रतीत हों । उन्हें होशियारी 
के साथ पेटी में बन्दकर किसी ऐसे स्थान के समीप गाड़ दो जहाँ ऐतिहासिक खुदाई हो रही हो । जब वह 
पेटी निकलेगी तब बह ऐतिहासिक खोज की एक बहुमूल्य वस्तु समझी जायेगी | उसे देखकर ऐतिहासिक 
सम्प्रदाय वाले तो नाच उठेंगे कि आहा, बहुत से वेद मन्त्रों का मूल स्रोत पता लग गया ! बात क्या. 
दो गई ? अभी तो आप कहते थे कि ये कहानियाँ तो तुमने पीछे से बना ली हैं इसलिये अमान्य हैं, 
और अभी देखते २ वे अमान्य से मान्य कैसे हो गई ? क्षण भर पहले तो वे हमारी बनाई हुई थीं 
और अब वे वेद का मूलखरोव बन गई ! धन्य हैं ऐतिहासिक सम्प्रदाय की माया ! जिस ऐतिहासिक पत्त 


[ ४३ ] 


का आधार ऐसा निस्सार हो वह भी क्या कभी वेदार्थ में प्रामाशिक माना जा सकता है ? इन हमारी 
कहानियों में तथा बृहद्दे वता, पुराण आदि की कहानियों में कुछ भी.अन्तर नहीं है। वे भी इसी प्रकार 
चेद मन्‍्त्रों को लेकर बनाई गई हैं, न कि वेद मंत्रों की मूल हैं। अन्तर केवल इतना ही है कि हम आज 
कप रहे हैं, उन्दोंने.कुछ समय पदले की बना रखी हैं। हैं दोनो ही वेद से लाखॉ-करोड़ों बरस 
पीछे की । 
आप देखकर हैरान होंगे कि केसे २ साधारण सन्त्रों पर जिनमें आपको स्वप्न में भी ख्याल 
नहीं हो सकता कि यहाँ भी कोई इतिहास की बात है, कहानियाँ बन गई हैं। ऋग ७.१०४ का १६ वाँ 
मन्त्र है-- 
यो माञ्यातु' यातुधानेत्याह यो वा रक्षा; शुचिस्स्पीत्याह । 
इन्द्रस्तं हन्तु महता वध्न विश्वस्प जन्तोरधमस्पदीष्ट ॥ 
कोई पुण्यात्मा मनुष्य कह रहा है कि यदि कोई पापी मुझ पर यह लाहछन लगाता है कि में 
राक्षस हूँ ओर इसके विपरीत अपने सम्बन्ध में वह यह घोषणा करता है कि में निष्पाप-पवित्र हूँ, 
उस लम्पट मनुष्य को भगवान्‌ दण्डित करे। पर बृइद् वताकार ने यहों भी इतिआस बना डाला है-। 
इस सूक्त का ऋषि वसिष्ठ है, इसलिये वह कहत। है कि एक वार मदहात्मों चसिष्ठ के सो पुत्रों को 
मार कर एक जिधघांसु राक्षस वसिष्ठ का रूप घर कर आया और वसिष्ठ से कहने लगा--तुम राक्षस 
हो, वसिष्ठ तो देखो में हूँ, इस पर वसिष्ठ ने यह ऋचा बनाई है । आप ही बताइये, यद्‌ इस प्रकार 
वेद से इतिदासों को खोजा जाने लगे तो भल। किस मन्त्र से इतिहास नहीं निकल सकता । इस्प्रेलिग्र 
हम कहते हैं कि वेदाथ की यह शेली ही ग़लत है । 


वेद में प्रयक्ष ऋषियों के नाम 


अच्छा, अब ऋषियों पर आइये। वेद्मन्त्रों में अनेक ऐतिहासिक ऋषियों के नाम प्रयुक्त ६ 
हैं । अथवे १८.११के मन्त्र १४,१६ में दी कण्व, कक्तीवान्‌, पुरुमीढ, अगस्त्य,श्यावाश्व, सोभरी, विश्वामित्रे, . 
जमदमभक्‍़रि, अज्रि, कश्यप, वामदेव, वसिष्ठ, भरद्वाज, गोतम इतने ऋषियों के नाम आ गये हैं । 
इग्डे देव ऋर यह भ्रम होन लगता है कि वेद को इन-इन नामों से शायद ऐतिहासिक ऋषि ही अभिश्रेत 
हैं। पर बस्तुतः ऐसी बात नहीं है। तो फिर वेद के ये ऋषि कोन हैं ? कहीं तो ये योगिक अर्थों के 
वाची हैं, कहीं शारीरिक इन्द्रियों के वाची तथा कहीं सूय-रश्मियों के वाची हैं। ऋग्‌ १.४४.३ को 
' देखिये-- ँ ु 
प्रिमेघवदत्रिदज्जातवेदोी विरूपवचत्‌ । अज्ञिरस्वन्मह्िव्रत प्रस्कण्वस्थ श्रुधी हवस ॥ . 
प्रस्कर्व प्राथना कर रहा है कि हे जातवेदस अप्नि, जैसे तू प्रियमेध, अज़्रि, विरूप तथा 
अंगिरा की पुकार को सुनता है बसे ही मेरी पुकार को भी सुन |” इसीप्रकार ऋग १०.१४० में यह 
मन्त्र आया है - 
अभिरत्रिं भरद्वाज्ञ गविष्टिरं प्रावन्न! कणएवे तअसदस्युभाहवे | 
अग्नि वसिष्ठी हवते पुरोहितो सृद्दीकाय पुरोहितः ॥ 
यहाँ प्राथना करने वाला वसिष्ठ है। वह कहता है -“अप्नमि ने पुकारे जाने पर समय २ प्रर 
अत्रि, भरद्वाज, गविष्ठिर, कण्व, अ्रसदस्यु की रक्षा की दे । इसलिये में वसिष्ठ भी उसे रक्षाथ पुकार 
रहा हूं ।” 
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ऐतिहासिक कहेंगे कि कण्व, प्रस्कण्व, प्रियमेध, अन्रि, विरूप, अंगिरा, भरद्वाज, गविष्टिर, 
तअसदस्यु ये सब यहाँ ऐतिहासिक ऋषि अभिप्रेत हैं। किन्तु देखिये, निरुक्तकार क्या कहते हैं। 
“प्रियमेध: प्रिया अस्य मेधा । “प्रस्कश्य: कण्वस्य पुत्र:। अंगारेषु अंगिरा:। (श्रत्रिः) न श्रय इति। 
भरणाद्‌ भरद्गाज: । विरूपो नानारूप: । निरुक्त ३, १७”--प्रियमेध वह है जिसे बुद्धि प्यारी है। कण्य 
का पुत्र प्रस्कश्व है और कण्व निघ० ३. १४ में मेधावी वाची नामों में पठित है। इसलिये प्रस्कश्य 
'का अथे हुआ मेधावी का पृत्र । अंगिरा वह है जो इतना तपस्थी है कि मानो अंगारों के बीच कैठा 
हुआ है । त्रिविध ताप से मुक्त व्यक्ति अत्रि! हैं। वह मनुष्य भरद्वाज है जिसमें बल भरा पड़ा है। 
विरूप है नाना रूपों वाला । अथोत्‌ ये सब नाम जोकि ऐतिहासिक ऋषियों के प्रतीत होते हैं, वास्तव 
में गुशवाची यौगिक नाम हैं। इसके अनुसार पहले मन्त्र का भाव यह होगा कि--“हे परमेश्वर ! जैसे 
'तू मेधाप्रिय व्यक्ति की, सन्‍्तापरहित व्यक्ति की, नाना शुभ रूपों वाले की ओर तपस्वी की पुकार को 
छुनता है वेसे ही मेरी पुकार को भी सुन, क्योंकि आखिर में भी तो बुद्धिमान का ही बेटा हूँ ।” दूसरे 
मन्त्र में गविष्ठिर, न्रसदस्यु, वसिष्ठ ये नाम नये आये हैं। इन्हें भी योगिक ही समझना चाहिये। 
'ऋषि दयानन्द के श्रनुसार “यो गबि सुशिक्षितायां वाचि तिष्ठति स गविष्टिर: | त्रस्यन्ति दस्यवों 
'अस्मात्‌ स त्रसदस्यु:। अ्रतिशयेन बासयिता, अतिशयेन वसुः, अतिशयेन विद्यासु कृतवास:ः, 
कंतिशयेन अद्यचर्य कृतवासों वा वसिष्ठ: ।” यदि वेद में ऋषियों के नाम योगिक 
'नहीं हैं तो हम पूछते हैं कि “आ तू न इन्द्र कोशिक मन्द्सान: सुतं पिब, ऋग १. २०. ११” यहाँ इन्द्र 
को कौशिक क्यों कहा गया है ? कोशिक तो कुशिक का पुत्र विश्वामित्र है, इन्द्र कोशिक कैसे हो गया ९ 
सायण की तरह अनुक्रमशिका का इवाला देकर यह कह देने मात्र से काम नहीं चल सकता कि इन्द्र 
ही विश्वामित्र के रूप में कुशिक के घर में जन्मा था, इसलिये इन्द्र को वेद में कोशिक कह दिया गया 

है। यह तो जेसे सैसे अ्रपनी बात को रखने के लिये एक बहाना मात्र है। 
। ..._ यह तो हुआ व्यक्षिवाची नामों का नमूना । इसके अतिरिक्त ऋषियों के नाम वेद में इन्द्रियों 


के वाची भी होते हैं। वेद में लिखा है-- 
“सप्त ऋषयः प्रतिहिताः शरीरे | यज्ञु० ३४. ५४” 


शरीर के अन्दर सात ऋषि बैठे हुए हैं । शतपथ के अनुसार इन सातों ऋषियों के नाम गोतम, 
 भरद्वाज, विश्वामित्र, जमदप्रि, वसिष्ठ, कश्यप, ओर अत्रि हैं। पर ये ऋषि यदि ऐतिहासिक ऋषि 
: हों तो शरीर में आकर केसे बैठ सकते हैं ? दूर जाने की आवश्यकता नहीं, वेद ने स्वयं ही इस पहेली 
“को खोल दिया है। “कः सप्त खानि बिवतद शीषेणि कर्णाविमो नासिके चक्षणीमुखम्‌ श्रथव १०. २. ६” 
दो कान, दो नासिका-छिद्र, दो आंखे ओर एक मुख ये ही शरीर के सात ऋषि हैं । इसीप्रकार 
यजुर्वेद के १३ वें अध्याय में कई ऋषियों का शरीरिक इन्द्रियों से सम्बन्ध दशाया गया है। उस वणन 
के अनुसार प्राण वसिष्ठ है, मन भरह्ाज है, चछु जमदप्म है, कान विश्वामित्र है, वाणी विश्वकर्मा है । 


देखिये--- 
वसिष्ठ ऋषिः' “आस रक्षामि प्रजाम्य! | 


भरद्वाज ऋषि: प्नो गद्घामि प्रजाभ्यः | 
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ज॑मंदपिक्रेषि: चं्ुग ह्वामि प्रजाम्यः । 

विश्वामित्र ऋषि; “”“ श्रोत्र॑ रह्वामि प्रजाम्यः ।| 

विश्वकर्प ऋषि; “““वाचं गदह्मामि प्रजाम्य: | यजु० १३. ४४-८५ 

इस प्रकार स्वयं वेद की ही अन्त:साक्षी से स्पष्ट है कि ऋषि परक नाम इन्द्रियों के वाची भी 

होते हैं । इसीलिये ब्राह्मणगन्थों तथा उपनिषदों में भी अनेक स्थानों पर इन्हें इन्द्रियों का वाची प्रयुक्त 
किया गया है | उदाइरण के लिये शतपथ के निम्न वाक्यों पर दृष्टि डालिये--“प्राणो हि वसिष्ठ ऋषि: । 
मनो वे भरद्वाज ऋषि: । चकछुवें जमदग्रिऋषिः। श्रोत्रं वे विश्वामित्र ऋषि:। वाग वे विश्वकमषि: । 
आणो वा अन्ञिरा: ।”' छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में ऐक प्रकरण में आया है कि “यो ह वे वसिष्ठ वेद वसिष्ठो 
हू स्वानां भवति” जो वसिष्ठ को जान लेता है. वह स्वयं भी अपने सम्बन्धिजनों के बीच में 'बसिष्ठ” 
हो जाता है। आप कहेंगे, वाह ! यह कौन कठिन बात है, वसिष्ठ को तो हम भी जानते हैं, वे एक 
ऋषि हुए हैं जो कि इतिहास में प्रसिद्ध हैँ। पर उपनिषद्‌ कहती है, नहीं, यदि उन ऋषि को तुम 
यसिष्ठ समझे हो तो कुछ भी नहीं समझे, बसिष्ठ तो वाणी का नाम है, “बाग वाव वसिष्ठ:” | इस 
तरह हमने देखा कि ऋषियों के इन्द्रिययाची होने का जो बीज वेद में मोजूद है. उसे ब्राह्मशप्रन्थों तथा 
उपनिषदों ने भी पुष्ट किया है। इस तथ्य को ध्यान में रखने से अनेक वेद्मन्त्रों का अर्थ बड़ा सुन्दर 
घटित हो जाता है| एक मन्त्र है-- 

ज्यायुर्ष जमदस्ने: कश्यपस्थ न्यायुषम्‌ | 

यहंवेषु उ्यायुष॑ तन्नो अस्तु व्यायुषम्‌ ॥ यजु० ३. ६२ 

यहाँ स्वयं वेद के तथा शतपथ के आधार से जमदपग्ि आँख है, कश्यप प्रांण है। मनुष्य 

प्राथना कर रहा है कि जो बाल्य, यौवन तथा स्थविरत्व की त्रिविध आयु अथवा तीन सौ साल की 
आयु बढ़े २ देवपुरुषों को प्राप्त हुआ करती है वह मुझे भी प्राप्त हो। पर ऐसी दीघीयु मुमे नहीं चाहिये 
जिसमें इन्द्रियाँ शिथिल हो चुकी हों, आँखों से सूकता न हो, कानों से सुनाई न देता हो, जोवनी-शक्ति 
का द्वास हो चुका हो । मुझे दीघायु मिले तो साथ ही मेरी श्राॉख को शक्ति को और प्राण-शक्षि को 
भी दीघोयु मिले | अ्रब यदि यहाँ जमद्पक्‍्ि का अर्थ जमदधि ऋषि तथा कश्यप का अथे कश्यप ऋषि 
करें तो क्या अथे में वैसा स्वारस्य रहता है, यह पाठक स्वयं विचार लेवें । 

... कहीं २ वेद में ऋषियों के नाम सूर्य-किरणों के लिये भी प्रयुक्त हुए हैं। इसीलिये 'सप्त ऋषयः 
प्रतिहिता: शरीरे, यंजु० ३४. ४४” तथा “तन्नासत ऋषय: सप्त साकम्‌ , अथवे १०. २६. ६” इन सन्‍्त्रों के 
आधिदेवत अथे निरुक्तकार ने सूर्यपरक ही दिखाये हैं | सूय में भी मानव शरीर की भांति सात ऋषि 
बीस करते हैं। सूय्ये के सात ऋषि हैं. सात सू्य-रश्मियोँ । अथवेवेद में एक मन्त्र आया है-- 

अत्रिवद्‌ वः क्रिमयो हन्मि कएववज्जमदगिवत्‌ । 

अगस्त्यस्य अक्षणा संपिनष्म्यहं क्रिपीन्‌ ॥ २. ३२. ३ 
इस सूक्त का देवता आदित्य ही है। सुक्त प्रारम्भ भी यहीं से होता है, “उद्यम आदित्यः क्रिमीन 
हन्तु” उदय होता हुआ सूयय रोग-कृमियों का विनाश करे। उपयुक्त मन्त्र में मनुष्य कह रहा है कि में 
अत्रि, करव, जमदधक्‍ि की तरह ओर अग्रस्त्य के बल से रोग-कृमियों को विनष्ट कर देता हैं। अरब यदि 
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इस समय मन्त्र में अत्रि, कप्व, जमदग्नि ओर अगस्त्य को ऐतिहासिक ऋषि मानें तो मन्त्र का देवता 
सू4 कैसे हो सकता है ? सूथ की तो कुछ चर्चा मन्त्र में आई ही तहीं | दूसरे यह कि क्ृमियों को मारने के 
लिये ऋषियों से उपमा देना घटता भी नहीं, क्योंकि ये प्राचीन ऋषि क्रृमियों को मारने में तो प्रसिद्ध थे ही 
नदीं, उपमान तो उसी को बनाया जाता है जो उस काये में प्रबीण और प्रसिद्ध हो | असल में अत्रि, कर्व, 
_जमदग्नि यहाँ सूये-किरणों हैं और अगस्त्य सूर्य है। 'सूय-किर णों करे तरह मैं रोग के कीटाजुओं को विनष्ट 
करता हूँ? यह उपमा जंचती भी है, क्योंकि सचमुच ही कृमियों के संहार में सूये का मुकाबला करने वाला 
.दूसरा नहीं है । न्‍ 
आशा है ऋषिविषयक इस विवेचन से पाठकों को वेद में ऋषियों के नाम किन अर्थों में आये हैं 
'इसका कुछ आभास मिला होगा । ; 
उपसंद्दार 


बेंद के ऐतिहासिक प्रतीत होने वाले कुछ स्थलों को खोलने का हमने यत्न किया है। किन्तु ऐसे 

प्रसंग इतने अधिक हैं कि इस छोटे से लेख में सभी पर विचार कर संकना असंभव है । कहा जाता है 

'कि इच्चाकु, दिवोदास, सुदास,नहुष, ययाति, यदु, तुबंश, पुरु, द्ुद्य, आयु, स्वनय, भावयव्य, असमाति 
आदि अनेक राजाओं के युद्ध आदि का इतिहास वेद में मिलता है। ऋग्‌ ७. १८ में सुदास्‌ पैजबन की 

युद्धविजय का तथा उसके दान का वर्णन है; ऋग १०.३३ में त्रसदस्यु के पुत्र कुरुअवण की स्तुति है; 

ऋग ८. ४६ में कनीतपुत्र प्रथुश्रवा के दाम की स्तुति है । ऐतिहासिक विद्वान कहते हैं कि ये इतिहास के 

राजा हैं । इनका राजा होना तो हम भी मानते हैं, किन्तु ये ऐतिहासिक राजा नहीं हैं; र।जा के गुणवाची 

' नाम हैं जिनसे यह द्योतित झेता है कि राजा को केसा होना चाहिय | सुदास्‌ पैजबन को ही लीजिये। 
' राज़ा को प्रशस्त दानी तथा स्पधनीय वेग बाला शूरवीर होना चाहिये यह इस नाम से सूचित होता है । 
/यांस्काचार्य कहते हैं--“सुदा: कल्याणदान: । पेजबन: पिजवनस्य पुत्र: । पिजवन: पुनः स्पर्धेनीयजव:, 
. निरु० २.२४” अथांत्‌ राजा को सुदास्‌ इस लिये कहते हैं. कि बह उत्तम-उत्तम दान करता है, पैजबन 
' का अथे है पिजवन का पुत्र । वेद की यह शैली है. कि जिसे किसी का पृत्र कहा जाता है उसमें उस 
सुण की अतिशयिता बताना अभिप्रेत होता है। हिन्दी में भी तो कहते हैं, 'शाबाश, बहादुर के बेटे !” 

यहां बहादुर के बेटे का आशय “ऋमाल की बहादुरी वाला” यही होता है । इसीप्रकार यहाँ पिजबन 
'के पुत्र” का अथे अतिशय पिजवन' यह होगा । पर 'पिजवन' क्या बस्तु है ? जब! का श्रथ तो बिग! 
प्रसिद्ध ही है, '(पि' स्पधा अथ में है, जेसे पि-दधाति! वहाँ 'पि/ बन्द करने अथ में है। तो 'पिजवन!' 

बह हुआ जिसका वेग स्पधनीय है | पैजबन हुआ इसका पुत्र, अर्थात्‌ जिसमें यह वेग का गुण बहुत ही 

कमाल का है । तो 'सुदास पेजबन' नाम से राजा के दो गुण सूचित हुए । ओर, यह देखने लायक बात 

हैं कि इस नाम से जो गुण सू,चत होते हैं उन्हीं की ऋगू ७.१८ में स्तुति भी की है, अर्थात्‌ एक तो दान 
की तथा दूसरे उसकी वीरता या युद्ध करने के सामथ्य की। इसी प्रकार कुरुअवण तथा प्रथुश्रवा भी 
राजा के गुणवाची नाम हो हैं। “कुरवः: कतार: स्तोमानां, तान शरणोतीति कुरुअ्रवणः”, जो प्राथना 

करने वालों की प्रार्थना को सुनता है वह राजा कुरुश्रवण है। 'प्रथुश्रवाः वह है जिसकी विस्तृत कीर्ति 

चारों तरफ़ फैली हुई है। जो इन नामों को ऐतिहासिक नाम मानमे का आग्रह करते हैं. उनसे हम पूछते 
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हैं कि ऋग १०.८७ में 'रक्षोहा अग्नि! की भी तो स्तुति है, वहां राक्षसों को मारने वाला अप्रि नाम का 
कोई ऐतिहासिक राजा ऐसा अर्थ क्यों नहीं करते ? जिसका अ्रथ अप्रसिद्ध हुआ उसे तो मकट से ऐति- 
हासिक नाम मान बैठनां और जहाँ दूसरा यौगिक या रूढ़ अर्थ प्रसिद्ध हुआ वहाँ बह अथ कर देना 
यह एक प्रवंचना नहीं तो और क्या है ! 

सायण ने तो वेदमन्त्रों को खींचतान कर ऐतिहासिक बनाने में कमाल ही कर दिया है। यह 
आश्चर्य है कि अपने प्रारंभिक उपोद्धात में तो उसने मीमांसा के सूत्रों का हवाला देते हुए यह सिद्ध 
करने की कोशिश की है. कि वेद ईश्वरीय ज्ञान हैं. इंसलिये उनमें इतिद्वास नहीं हो सकता, कितु भाष्य 
करते हुए मानो वह अपनो इस पूर्व की हुई स्थापना को भूल गया है और जहां भी उससे बन पड़ा है वह 
मन्‍्त्रों में इति गास दिखाने से नहीं चूका है। कवि, देवक, चयमान, मन्यमान जैसे प्रसिद्ध पदों तक को 
उसने व्यक्तियों की संज्ञायें मान लिया है। किन्तु यह ध्यान देने योग्य हैं कि कहीं २ सायण ने दोनों अथ 
दे दिये हैं कि इसका यह इतिहास-परक अर्थ भी हो सकता है और यह यौगिक अथ भी हो सकता है । 
उदाहरणार्थ ऋग २.१३.११ में 'जातुष्ठिर' पद का भाष्य करते हुए सायण कहता है कि या तो इसे किसी 
व्यक्ति का नाम समझ लो या इसका अथ है 'सदास्थिर' रहने वाला। इससे प्रतीत होता है. कि सायण 
ने जो ऐतिहासिक अथे दिये हैं. उनके बारे में अनेक स्थानों पर उसे स्वयं निश्चय नहीं था, उसने वे 
इतिहास-परक अर्थ अटकलपच्चू से ही लिख दिये हैं । यदि उसे बहकाने के लिये पुराण आदि में लिखी 
कहानियां उसके सामने न होतीं तो शायद वह अपनी पूर्व की हुई प्रतिज्ञा को स्मरण रखता ओर कहीं 
भी ऐतिहासिक अर्थ न दिखाता । 

इतिहास का भ्रम न हो इसके लिये, वेद को पढ़ते हुए हमें यह भी ध्यान रखना चाहिये कि वेद के 
अनेक स्थान ऐसे भी हैं जहाँ किसी एक बात को रोचक ढंग से सममाने के लिये कथा या संवाद का रूप 
दे दिया गया है। कथाओं या संवादों के द्वारा शिक्षा देने की शैली श्राज भी एक बड़ी रोचक ओर प्रिय शैली 
सममभी जातो है। उपनिषदों में इसी शैली को बरता गया है। इसीप्रकार वेंद के भी अनेक वशन कथात्मक या 
संवादात्मक हैं। उन्हें सच्चा इतिहास सममत लेना भूल होगी । उदाहरणाथे, वेद ने यह बताना चाहा है कि 
भाई-बहिन आदि निकट सम्बन्धियों में परस्पर विवाह-सम्बन्ध नहीं होने चाहिये तो उसने यम-यसी का एक 
रोचक संवाद (ऋग्‌ १०.१२)रच दिया है । बहिन भाई से प्रस्ताव करती है कि तू मुक से विवाह कर ले । 
भाई कहता है, बहिन ! यह तो सत्पुरुषों की रीति नहीं है, यह तो पाप है। यह संवाद किसी इतिहांस को 
बताने के लिये नहीं किन्तु शिक्षा देने के लिये है। इसीप्रकार वेद में नदियों और विश्वामित्र का संवाद 
( ऋग्‌ ३.३३ ), सरमा-पणि-संवाद ( ऋग्‌ १०.१०८ ), अगस्त्य-लोपासुद्रा-संवाद ( ऋग्‌ १.१७६ ), 
पुरुरवा-उबशी-संबाद (ऋण १०.६४) आदि कृत्रिम संवादों से भिन्‍न २ शिक्षायें दो गई हैं । इनमें आख्या- 
नात्मक वशन को, नामों को और भूतकाल की क्रिया को देख कर इतिदास के श्रम में नहीं पड़ना 
चाहिये । 

- वेद में गंगा, यमु ता, सरस्वती, शुतुद्री, विपाट , परुष्णी, असिक्नी, वितस्ता आदि अनेक नदियों 
फे नाम भी आये हैं जिनको अपने इस लेख में हम स्थान नहीं दे सके हैं। किन्तु इसमें संदेह नहीं कि 
ये सव नाम भी भारत की भौगोलिक नदियों के वाची नहीं हैं। कई जगह नदीवाची नामों के साथ ऐसे 
विशेषण या अन्य संकेत दिये हुए मिलेंगे जो भौगोलिक नदियों में घट ही नहीं सकते | कई जगह पूरे 
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मन्त्र का ही अथ घटित नहीं हो सकेगा । जैसे उस मन्त्र ( यजु० ३४.११) का क्या होगा जिसमें यह 
कहा गया है कि समान स्त्रोत वाली पाँच नदियाँ सरस्वती में जाकर गिरती हैं. और सरस्वती ञआागे चल 
कर फिर पाँच में फट जाती है। कई जगद ऐसा मालूम होगा कि नदियों का तो कुछ प्रकरण ही नहीं 
है, नदियाँ कहाँ से आ टपकीं । ये सब प्रमाण इस बात को पकड़वाने में सहायक होंगे कि वेद की नदियाँ 
भीगोलिक नहीं हैं । वेदिक नदियाँ भोगोलिक नदियों से अतिरिक्त हैं यह रहस्य वेद की 'सरस्वती' से भी 
स्पष्टत: खुल जाता है । यद्यपि अन्य नदी वाची नाम स्पष्टाथ वाले नहीं रहे हैं तो भी सौभाग्य से सरस्वती” 
ऐसी बची हुई है जोकि नदी होने के बजाय एक देवी ही अधिक प्रसिद्ध है। यह वेद की इडा, सरस्वती, 
रही इन तीन प्रसिद्ध देवियों में से एक देवी है| यह विद्या की देवी है। वेद म्रें जो सरस्वती के सूक्त हैं 
वे सरस्वती नदी की ओर निश्चय द्वी नद्दीं लग सकते | वेद की सरस्वती तो हमारे अन्दर ज्ञान ( केतु ) 
को उदूबुद्ध करन वालो है, बह कुरुक्षेत्र की सरस्वती नदी नहीं हो सकती | आर, नदी वाची शब्दों में 
सरस्वती शब्द यदि नदी को नहीं बताता तो उसके समकक्ष गंगा, यमुना आदि अन्य शब्द भी नदी-परक 
नहीं होने चाहियें। क्योंकि यह सानने के लिये हमारे पस कोई कारण नहीं है कि सरस्वती तो नदी न 
रहे, किन्तु उसके साथ की अन्य नदियाँ नदियाँ ही बनी रहें । 

अस्तु, लेख को हम ओर लम्बा नहीं करना चाहते । अन्त में इतना ही कहना चाहते हैं कि पहले 
से जमे हुए पौराणिक संस्कारों को अपने अन्दर से निकाल कर हमें स्वतन्त्र रूप से वेद के आशय को 
खोलने का यज्ञ करना चाहिये। तब हम इसो परिणाम पर पहुँचेंगे कि वेद के ऐतिहासिक प्रतीत होने 
वाले वणन वस्तुतः ऐतिहासिक नहीं हैं. किन्तु उनमें एक बड़ी चमत्कारपूण शैली से भिन्न २ शिक्षाओं 
तथा विचारों को रखा गया है । 





बिक के # 
ऋष्वद के ऋोप 
[ लेखक--विद्याभास्कर, बद-वेदान्तरत्न, श्री पण्डित उदयबीर जी शास्त्री, न्यायतीर्थ, सांख्य-योगतीथे, 
शास्त्रशेवधि, बिरजानन्द बेदिक संस्थान, लाहं॥र ] 
श्राधुनिक रीति पर जब से वेदों का पठन पाठन प्रारम्भ हुआ है, वेदों के सम्बन्ध में विविध 
बिचार जनता के सन्मुस्र आ रहे हं। इस छोटे से लेख में हम ऋग्वेद के ऋषियों के सम्बन्ध में 
अपने विचार प्रस्तुत करेंगे। वेदों के स्वाध्याय के समय ऋषि-ज्ञान की उपेक्षा नहीं की जा सकती | 
ऋषि-झ्ञान के बिना मन्त्रार्थ का जान लेना असंम्भव बताया जाता है। प्रायः सब ही वेदिक अन्धों में 
बेदार्थ के लिये ऋषि-ज्ञान की प्रशंसा के पुल बांधे गये हैं। ओर वे ठीक हैं, उनमें कुछ अतिशयोक्ति 
नहीं अभी हाल में हमने वेकुट माधब की अनुक्रमणी में निम्न श्लोक पढ़े हैं--- 
ऋषिनामापगोत्राणां. ज्ञानमायुष्यम्नुच्यते | पुत्य पुणयं यश॒रस्य च स्वग्य धन्यममित्रहम्‌ | 
मन्‍्त्राणां ब्राक्षणापेंयच्छन्दोदेबतविन्न य; । याजनाध्यापनादेति च्छन्दसां यातयत्मताम्‌ ॥ 
पनत्राणां आक्षशापरयच्छन्दोदेवतविवत्त यः । याजवाध्यापनाभ्यां स श्रेय एवाधिगच्छति ॥ 
[ साधवालुक्रमणी, ४।१२.४.७ | 
इस प्रकार बेदार्थ के लिये ऋषि-न्ञान की प्रशंसा में प्राचीन बेंदिक साहित्य के अनेकों प्रृष्ठ रंगे 
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पड़े हैं। इसलिये मन्त्राथ में ऋषि-श्लान की उपेक्षा नहीं की जा सकती । 
ऋषि पद “ऋषि गतौ” धातु से बना है। इसका अथ ज्ञान, गमन, प्राप्ति व्याकरण में प्रसिद्ध 
है। धात्वथ. के आधार पर ऋषि पद का अर्थ ज्ञानी, विचार द्वारा पदार्थों में प्रवेश करने वाला, 
अथवा सूद्रम रूप से उनको प्राप्त होने वाला क्रिया जा सकता है। इसी आशय को लेकर संस्कृत के 
बदिक लोकिक साहित्य में ऋषि पद का विवरण अनेक स्थलों पर आता है,, उनमें मन्त्र के साथ 


ऋति का जो सम्बन्ध दिखलाया यया है, उसके लिये 'दश” और दोनों ही धातुओं का प्रयोग 
समान रूप से आता हैं । 


निरुक्तकार ने ऋषि पद का साधारण अथ साज्ञात्कृतथमों किया है। 'साक्षात्क्ृतर्घर्माण ऋषयो 
बभूवु: । जिन्होंने तत्वधर्म की वास्तविक रूप में जान लिया है, वे ही ऋषि कहा सकते हैं । उन ऋषियों 
ने, अपने से बाद में होने वाले अपत्ञात्कृथमाओं अथांत्‌ अनृषियों को उपदेश के द्वारा मन्त्र 
प्रदान किये । कालान्तर में केवल उपदेश के द्वारा ग्रहण शक्ति लुप्त होतो गई, और उस समय में 
निधण्टु वेद और वेदांगों का बार २ अभ्यास करके विद्वानों ने ज्ञान का सम्पादन किया । निरुक्तकार 
के इस उपयुक्त कथन से यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि ऋषि वही हैं, जो साक्षात्कृत धमो हैं । 


मन्त्र के साथ ऋषि का संबन्ध बतलाने के लिये साहित्य में दोनों ही- प्रकार का कथन है| 
अथोत्‌ “मन्त्र” पद के साथ 'दश”? और !' दोनों ही धातुओं का प्रयोग देखा जाता है । ऋषयो 
मन्त्रद््टारो भवन्तिः! ऋषिदंशनात” यह एक प्रकार। और '“मन्त्रकृतासतीणाम! ऋषे सन्त्रकृतां स्तोमे:? 
यह दूसरा । मन्त्र पद के साथ 'ऋ! धातु के प्रयोग के सम्बन्ध में आधुनिक विद्वानों ने पयाप्त विचार . 
किया है। उनके कथन का सार यही हैं, कि धातु अनेकाथ क होते हैं, इस लिये 'क्! धातु भी अने 
काथक है। महाभाष्यकार ने भी 'क” धातु के अनेक अथ किये हैं। यद्यपि उन अर्थों में भी “ऋ' धांतु 
का 'दशन' अर्थ नहीं दिखाया गया, तथापि अन्य अर्थों के समान इस धातु का 'दशेन” अर्थ भी हो 
सकता दै। इसलिये जहां कहीं भी सारित्य में 'मन्त्रकृत! या 'मन्त्रकार' पद आते हैं, और उनसे 
ऋषियों का बोध होता है, उनका अथ “मन्त्रद्रष्ठा' ही सममकना चाहिये। इस प्रकार साम्प्रतिक आय 
विद्वानों ने 'दश! और “क! धातु के प्रयोगों का सामंजस्य करने का प्रयत्न किया है । 

परन्तु इस विषय में एक बात क) जा सकती है, धातुओं के अनेकाथक होने से 'क्” धातु 
जैसे अनेकाथक है, उसी तरह 'हश” धातु को भी तो अनेकाथक कहा जा सकता है। यदि अनेकाथक 
होने से 'क' का अथ 'दशन? करते हो, तो अनेफ्राथंक होने से ही 'दश” का अथ भी 'अपूर्वोत्पादन 
क्यों नहीं हो सकता ? अभिप्राय यह है, कि अनेकरा्थ क हेतु दोनों ही फे लिये समान है । वद किसी 
एक विरोत अथ को लिद्ध नहीं कर सकता। ऐसी शअवस्था में फिर यही बात विचारणीय रह जाती 
है, $ हृश' ओर क' धातुओं के विभिन्‍न प्रयोगों का सामझस्य क्‍या 

जो विद्वान क' के मुख्याथ को स्वीकार कर इन प्रयोगों का सामझस्य करते हैं, उनको अभिप्राय 

यह है, कि सन्‍्त्रों अथवा सूक्तों के साथ जिन ऋषियों का बैंदिक साहित्य में निर्देश किया जाता है दें. 
ऋषि उन सन्‍्त्रों अथवा सुकतों के कर्ता अर्थात्‌ रचयिता हैं। उन्होंने हो अपने २ भिन्न समयों में इक 
सन्‍्त्रों अथवा सूक्‍तों की रचना की है, ओर बाद म्रें विद्वानों ने . उनका संग्रद कर दिया:है, वहीं संग्रई 
आज एक ऋग्वेद है। परन्तु जो विद्वान 'दृशु” के मुख्याथे को स्वीकार कर इन प्रयोगों का सामझस्क 
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करते हैं, उनका अभिप्राय यह है, कि मन्त्रों या सूकतों के साथ जो ऋषि लगे हैं, वे मन्त्रों के रचयिता 
नहीं, प्रत्युत मन्त्रा्ों के द्रष्टा हैं, मन्त्र उनसे पुराना और बहुत पुराना है। इस अकार इन दोनों धातुओं 
के प्रयोग परस्पर इतने विरुद्ध अ्रथों में हैं, कि इनका सामख्स्य श्रनायास ही नहीं कहा जा सकता । 
श्रभिप्राय यह है, कि इस विषय पर गंभोरता पूवेक विवेचन होना चाहिये, और कोई ऐसा मागे प्रदर्शित ; 
होना चाहिये, जिसमें कोई अस्वाभाविक अथवा क्लिष्ट कल्पना न करनी पड़े । 
इसमें कोई सन्देह नहीं, कि इन धातुओं का इस रूप में प्रयोग, साहित्य में इस प्रकार हुआ है, 
जैसे दूध में पानी। अर्थात्‌ इनकी विभिन्नता का विवेचन करना ज़रा टेढ़ी खीर है ।. हमारा तात्पयं यह 
है, कि इन धातुओं का प्रयोग साहित्य में इतनी समानता के साथ हो रहा है, कि इन दोनों में से हम 
किसी एक को हटा कर दूसरे की निरबाध स्थापना नहीं कर सकते। अथांत्‌ यह नहीं किया जा सकंता, 
कि 'हृश ” को बिल्कुल निकाल कर बाहर किया जाय, और ऋ' के मुख्याथ से काम चल जाय; अथवा 
“%् को निकाल बाहर फेंका जाय, और केवल “ह्रश! के ही मुख्याथे से काम चल जाय | इस प्रकार 
(रशू? और 'ऋ' के मिले जुले प्रयोग को दिखलाने के लिये दो एक उदाहरण हम यहां विद्वज्नों की 
सुविधा के लिये उद्धृत करते हैं-- 
मनुष्यत्वे मन्त्रकत ऋषयः परिकीत्तिताः। आर्षेयवरणं तेषां तथा च ब्राह्मण धरणु ॥ 
न 'मन्त्रद्शनात ” पूर्वमृषित्व॑ प्रत्यपद्यत । [ माधवालुक्रमणी, ४५१५२ ] 
यहां प्रथम पद्म में ऋषियों को “मन्त्रकृ” कहा गया है। ओर उसके साथ ही अगले पद में 
अन्त्रदशन! से पूृर्ष ऋषि होने का निषेध किया जा रहा है। अथांत्‌ मन्त्रों का द्रष्टा हुए बिना कोई 
व्येक्ति ऋषि नहीं कहा जा सकता । इसी तरह आगे माधव पुनः लिखता है-- 
तादशान्‌ ददशुमन्त्राय। ५७७।१४] .काण्डान्यकर्वन्नृषयः । [५।७।१६] 
भयोभयस्तपस्तप्त्वा वेदान्नानाविधानिति | ऋषयो ददुशु) पूव ४ बा ॥। | 
४७२६ 
यहां पर भी 'दृश” ओर “ऋ” धातु का प्रयोग इस प्रकार किया जा रहा है, जेसे इनमें कुछ 
विभिन्नता ही न हो। ऐसे प्रयोगों से सम्पूण साहित्य भरा पड़ा है। यहां हमने दिग्दशन मात्र के लिये 
उक्त उदाहरण दे दिये हैँ। इस प्रकार 'दश ” और ऋ' धातु के प्रयोगों की संगति लगाना आवश्यक 
दो जाता है, यह तो कहा ही नहीं जा सकता, कि इस प्रकार के प्रयोग असंगत होंगे । इस लिये इसके 
संम्बन्ध में हमारा जो कुछ विचार है, वह हम विद्वानों के सम्मुख संक्षेप में ही उपस्थित किये देते हैं । 
निरुक्तकार यास्क ने देवताओं के सम्बन्ध में विचार करते हुए सप्तमाध्याय के प्रारम्भ में 


लिखा है-- 


यत्काम ऋषिय॑स्यां देवतायामार्थपत्यमिच्छन्‌ स्तुति प्रयु के तददवतः स मम्त्रों मबति । 
, जिस कामना से युक्त हुआ २ ऋषि, जिस. देवता के विषय में अथे स्वामिता की इच्छा रखता 
हुआ, स्तुति का प्रयोग करता है, वह मन्त्र उसी देवता वाला कहा जाता है। इस वाक्य में “ऋषि. .. 
स्वुति प्रयुंक! ये पद विचारणोय हैँ। ऋषि स्तुति का प्रयोग करता है। प्रयोग करने का श्रमिप्राय 
उद्यरण फरना.ही.दो सकता है, वह स्तुति का उद्चारण मन्त्रोश्चारण के श्रतिरिक्त और कुछ नहीं है। 
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इसी लिये श्रन्त में इस वाक्य का उपसंदार करते हुए यास्क लिखता है--तदवतः स मन्त्रो भवति!। 
यहां 'स मन्त्र:” में 'तत! पद इस बात का निर्देश कर रहा है, कि यह मन्त्र वदी है, जिसका ऋषि 
ने स्तुति रूप में प्रयोग किया है। इसका अभिप्राय यही निकलता है, कि ऋषि, देवताओं की स्तुति 
के लिये मन्त्रों का प्रयोग करते हैं, श्रथांत्‌ उच्चारण करते हैं । 

मन्‍्त्रों का उच्चारण करना और उनके अर्थों का साक्षात्कार करना, ये दा बातें हैं पृथक २। 
इसी आधार पर मन्त्रों का प्रयोग उच्चारण अथवा अभ्यास करने के अर्थ में 'कृ” धातु का प्रयोग है 
ओर मन्त्रथों के साक्षात्कार करने में 'हृरा' धातु का प्रयोग, ऐसा हमारा विचार है। वेदों के शब्दा- 
भयास और अर्थों के साज्ञात्कार इन दोनों ही बातों पर ऋषित्व अवलम्बित है। पहिली बात ऋषित्व 
की पहिली सीड़ी है. ओर दूसरी बात अन्तिम सीढ़ी । 

इस प्रसंग में हम विद्वानों का ध्यान, आचाय पाणिनि के 'तदधीते तद्वेद! इस सूत्र की ओर 
भी आकर्षित करना चाहते हैं। किसी विषय का अध्ययन ओर उसका ज्ञान उस विषय के ज्ञाता होने 
के प्रयोजक हैं। यहां अधीते' क्रियापद 'पठति? के अथ में प्रयुक्त है। पठ” का अर्थ व्यक्त वाणी 
ओर शब्दग्रन्थन धातुपाठ में निर्देश किया गया है, इसका सम्बन्ध उच्चारण से अधिक है, श्रथ से 
नहीं। अथे के लिये वेद! प्रथक क्रियापद है। हमारा अभिप्राय यही है, कि मन्त्र का उच्चारण या 
अभ्यास और उसके अर्थों का साक्षात्कार, ये दोनों ही ब.तें ऋतषित्व की प्रयोजक हैं । इसीलिये प्राचीन 
साहित्य में ऋषियों के लिये 'मन्त्रकर! और “मन्त्रदष्टा' दोनों पद समान रूप से आते हैं । 

जहाँ अ्रथ के निर्देश की प्रधानता अपेक्षित होती है, वहां प्राय: मन्त्र” के साथ 'दृश” धातु 
का प्रयोग देखा जाता है, ओर इसीतरह पाठमात्रप्राधान्य की अपेत्षा में 'क! धातु का अयोग। 
यह बात ऊपर उद्ध त किये हुए माधव के शलोकों से भी लक्षित होतो है। श्रव आप सम्पूर्ण साहित्य 
में आये हुए 'मन्त्रकत! और '“मन्त्रदरश” पदों के प्रयोगों का विवेचन कर सकते हैं। आप देखेगें, कि 
अन्त्रकृत' का प्रयोग ऐसे हो स्थानों में होगा, जहां मन्त्र का उच्चारण अथवा अध्ययन आदि ही अपे- 
ज्षित है । ओर जहाँ मन्त्रार्थों के साक्षात्कार का निर्देश अपेक्षित होगा, वहां आप “मन्त्र” पद के साथ 
“हश' धातु का प्रयोग पायेंगे। इस प्रकार विवेचन करने पर इन दोनों ही प्रयोगों में कोई विरोध 
नहीं रहता, और न किसी अन्य प्रकार की आशंका का अवकाश रहता है। यदि हम इसका और 
सूद्रम विवेचन करें, तो कई सकेंगे, कि अथे साक्षात्कार फे लिये मन्त्र! पद के साथ केवल 'दृश! 
घातु का प्रयोग, ओर इसके अतिरिक्त शेष सब ही पदों का [ सन्त्रकृत्‌। मन्त्रकार, सन्त्रवान्‌, मन्‍्त्रपत्ति 
आदि पदों का ] प्रयोग, मन्त्रों के उच्चारण श्रथवा अभ्यास मात्र के लिये ही होगा। सप्तमाध्याय 
के प्रथम प्रकरण का उपसंद्ार करते हुए यास्क ने भी लिखा है-- 

“इवमुच्चावचेरमिप्रायेश्नत्ीणां मन्त्रदश्यो भवन्ति ।?” 

बेंकट माधव ने एक ओर स्थल पर लिखा है--- 


“नानाविषेमिप्रायमंन्त्रा दृष्टा महर्षिभिः ।” इत्यादि [ माधवानुक्रपणी ८।११] 


ऋषि, मन्‍्त्रों के कत्तो अथात्‌ रचयिता हैं, उद्यारयिता श्रथवा प्रयोक्ता नहीं) इस सम्बन्ध जे 
पक बात और भी कही जाती है। ब्राइ्मणप्रन्थों में अनेक स्थलों पर ऋषिणोेकरम! या 'तदुकमफिलर 
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इत्यादि वाक्य लिखकर आगे मन्त्र लिखे हुए मिलते हैँ । इससे यह अश्निप्राय निकाला जाता है, कि 
ऋषि ने मन्त्र की रचना की। ये वाक्य, इस तरह के लौकिक वाक्यों के समान ही हैं, जैसे कीं 
तिदुक्क पाशिनिना” कह कर “वृद्धिरादेच” सूत्र उद्धत किया हुआ दो । यह सम्भव है कि ब्राद्मण भ्रन्‍्थों 
में किसी ऋषिविशेष का नाम लेकर मन्त्र का उद्धरण न मिलता हो, जैसा कि “विश्वामित्रेणोक्तम! 
अथवा वशिष्लेतोक्तम! कह कर आगे मन्त्र का निर्देश किया जाय; परन्तु अन्य ग्रन्थों में कहीं २ ऐसा 
भी उल्लेख पाया जाता है, अनुक्रमणी कार बेंकट माधव ने एक स्थल पर लिखा है-- 

समानमेतदुदकसुचेत्यव चाहमि:। इतीमम्थ ओवाच दीघेतमा मामतेयः ॥ [७६२] 

“समानमेतदुदकमुश्ैत्यव चाहमि:” [ऋ० १॥१६४।४१] इस मन्त्र के द्वारा ममता के पुत्र 
दीवेतमा ऋषि ने इस अर्थ का कथन किया है। यहां स्पष्ट ही दीघतमा ऋषि का नाम लेकर उसे 
मन्त्र का वक्ता अथोत्‌ साधारण ग्रयोगानुसार रचयिता कहा गया है । 

परन्तु माधव के इस कथन में अथवा ब्राह्मण ग्रन्थों के उपयुक्त निर्देशों में भी किसी शब्द से 
यह बात स्पष्ट नहीं होती, कि ऋषियों ने मन्त्र की रचना की। दीघेतमा के इस प्रसंग में तो अथ” 
पद को रख कर इस बात को और भी स्पष्ट कर दिया है कि दीघेतमा ने ऋचा के द्वारा अ्रमुक श्रथे 
का प्रवचन किया, अथोत्‌ मन्त्र के द्वारा उस विशेष अथे का निरूपण किया है। अभिप्राय यह है कि 
इस लेख से उसे मन्त्राथ का द्रष्टा बताया गया है, मन्त्र का रचयिता नहीं । यद्यपि वह मन्त्र का प्रवक्ता 
अथवा प्रयोक्ता अवश्य है। इससे हमारा तात्वये इतना ही है, कि वह मन्त्र में कवि-निबद्ध वक्ता है ही। 

अथ का प्रतिपादन हम शब्द के ही द्वारा कर सकते हैं। कोई भी वक्ता जब किसी अथे के 
अकाशन का संकल्प करता है, तो वह स्वरचित वाक्य विन्यास के द्वारा ही संकल्पित अर्थ का भ्रका- 
शन कर पाता है। परन्तु बैदिक वाक्य अथोत्‌ उस आनुपू्ों के द्वारा प्रतिपादित अथ के सम्बन्ध में यह 
बात नहीं कही जा सकती। वेदानुपूर्वी पहिले से विद्यमान स्वतः सिद्ध ईश्वरीय अथवा अमानुष है। 
ज्रैंद के मानने ओर जानने वाले ऋषियों ने बेदिक आलुपूर्वी को लोकिक वाक्य से सदा भिन्न समम्का 
'है । महाभाष्यकार पतंजलि मुनि ने 'केषां शब्दानाम्‌ ?? के आगे स्पष्ट ही 'लौकिकानां बेदिकानां च! 
लिखा है। लौकिक वैदिक वाक्यों की समानता में यह सब अनर्थक था। पाणिनि ने भी सकेत्र 
छनन्‍्दस ओर वेद आदि का निर्देश करके लौकिक वाक्य रचना से, वेद की स्थिति स्वेथा प्रथक्‌ बताई 
'है, पाणिनि ने लोकिक रचना के लिये “भाषा? पद का प्रयोग किया है, यह बात वेद के लिये नहीं 
'है+ इसलिये लोकिक और वैदिक वाक्यों की इस विशेषता पर ध्यान देते हुए, हम यह कह सकते 
“हैं, कि माधव के उक्त पय में भी दीपैतमा के श्र्थद्रश होने का ही आभास दिया गया है, मन्त्र- 

चयिता होने का नहीं । 

वेंकट माधव ने अपने ग्रन्थ में इस अर्थ का निर्देश, केवल वच! धातु से ही नहीं, प्रत्युत 
'इर” धातु के द्वारा भी प्रकट किया है। उसने लिखा है-- ह 

“तदेतद्वीघतमसा विस्पष्टमपिणेरितम्‌ । वदतेन्द्र' मित्रमिति । 

अभिप्राय यह है, कि व! ओर इर' आदि धातुओं का अपूर्वोत्पादन! अर्थ नहीं किया जा 
खकताः इस प्रकार के निर्देश हमें इस परिणाम पर ले जाते है, कि मन्‍्त्रों के साथ ऋषियों का सम्बन्ध 
दैबंल प्रवक्तत्य के अथवा उनके गूढ़ रहस्यों के विशदीकरण का है। पहिला सम्बन्ध, कवि-निषद्ध 
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है, तथा दूसरा भगवान्‌ को कृपा अपनी अलौकिक प्रतिभा और तपस्या का परिणाम है। इसलिये 
जहां भी कहीं साहित्य में ऋषियों को मन्त्र का कर्ता अथवा बक्ा कहा है, वहू सब 
कवि निबद्ध वक्ता कहे जाने में ही पयेवसित हो जाता है । 
आये साहित्य में ऐसे उल्लेख भी कम नहीं, जिनमें यह निर्देश किया गया है, कि अ्रमुक 
ऋतचा या सूक्त के द्वारा अमुक देवता की स्तुति की। ओर इसके अतिरिक्त उस ऋचा का भिन्न अर्थों 
में भी विनियोग अन्यत्र ग्रन्थों में पाया जात। है, हमारा अभिप्राय यह है, कि एक ऋचा या सूक्त 
का विनियोग भिन्न २ ऋषियों के द्वारा भिन्न २ अर्थों में देखा जाता है। इसके दो एक उदाहरण हम 
यहां उपस्थित करते हैं | वेंकट माधव अपनी अनुक्रमणी में लिखता है-- 
बृद्वस्पतिस्तु सामान्यादस्तोदू विद्वांसमेतया । 
ब्राक्षणें विनियुक्नेषा सोमे विदुषि राजनि ॥ [ ८।६।११ ] 
बृदस्पति ऋषि ने सर्वे नन्दन्ति यशसा! [ ऋ० १०७१।९० ] इस ऋचा के द्वारा विद्वान 
की स्तुति की है। श्रथोत्‌ बृहस्पति के विचार से विद्वान की स्तुति में इस ऋचा का विनियोग है, 
अथवा यों कह सकते हैं, कि बृहस्पति ऋषि इस ऋचा का देवता “विद्वान” मानता है। परन्तु सर्वे 
नन्दन्ति यशसा गतेनेत्यन्वाह यशो वे सोमो राजा” इत्यादि ऐतरेय ब्राह्मण [ ११३७ ] में विद्वान के 
अतिरिक्त सोम राजा को इस ऋचा का देवता माना है। इसी तरह के एक और स्थल का भी माधव 
ने अपनो अनुक्रमणी में उल्लेख किया है-- 
त्रशोकेन ठचेनास्तो देन्;रण प्रतिसत्रिश: । ऋषिरन्य इध्मवाद्द आ घा ये अप्निमिन्धते॥ 
आ था ये” [ ऋ० ८|४४।१ ] इत्यादि तीन ऋचाओं के द्वारा, जिनका ऋषि त्रिशोकष और 
देवता इन्द्र है, इध्मवाह नामक एक अन्य ऋषि ने प्र तिसत्रियों की स्तुति की। इस अथे को शाट्यायन 
ब्राह्मण ने स्पष्ट किया है, वहां लिखा है--- 
' बे न ० 
ऋषयो वे स्पथेयन्त इध्मवाहं॑ समिद्धारं परेतमरणय एकमजहुः । 


सोपकरामयत । अनुपतेयं स्वर्ग लोकम । प्रतिसत्रिणों५मिसंमच्छेयपरिति । 
स ऐच्नत । हन्त भ्रतिसत्रिण एवं स्तवानि,” इत्यादि । 
अथोत्‌ ऋषिजन, वृद्धि को प्राप्त होते हुए इध्मवाह नामक ऋषि से ईष्यों करने लगे, और 
लसे श्रकेले जंगल में छोड़ गये। उसने अक्षय स्वग की कामना की, ओर चाहा कि में प्रतिसच्रियों 
को प्राप्त हो जाऊँ। उसने विचार किया, और जान लिया, कि इस प्रकार प्रतिश्नत्रियां की स्त॒ति 
करूँ। ओर उसने उपयुक्त तीन ऋचाओं के द्वारा उनकी स्तुति की । इन उद्धरणों के आधार पर हृम्न 
४४ जिस प्रकार पद्चतन्त्र आदि में करटक, दमनक, मेघवरण आदि पशु पक्षियों के नाम रखकर 
उनके मुख से कथा प्रसंग अथवा वात्तालाप आदि ग्रन्थ कत्तों के ढ़ारा कहलत्ये गये हैं, वच्तुतः के 
उन ब्राक्यों के रचयिता नहीं है, वे फेवल कवि के द्वारा वक्ता रूप में उपस्थित किये गये हैं, इसलिये 
कवि-निबद्ध वक्ता कह्टे जा सकते हैं। अथवा जैसे किसी ओ नाटक में पात्र भाषण करते हैं, वह सब 
कृषि की ही रचना होती है, ओर वे पात्र भो कवि-निबद्ध ही होते हैं, इसी प्रकार वेद में भी ये ऋषि 
क्न्नि-निगरद्ध कक्ता हैं, अक्ित्यशक्ति भगवान ही. वेदों का. कब्ि हैं। 


| [ ४४ ] 

इसी परिणाम पर पहुंचते हैं कि ऋचा जिस प्रकार पहिले से विद्यमान है, उनके द्वारा ऋषि जन 
भिन्न भिन्न देवताओं की स्तुति करते रहे हैं। ऋचाओं की रचना में उनका कोई भाग नहीं। यास्क 
ने भी इसी अर्थ को यत्काम ऋषि: इत्यादि उपक्रम वाक्य में ध्वनित किया है, ओर 'एवमुश्ाबचे:? 
इत्यादि उपसंदार वाक्य में इसका स्पष्टीकरण कर दिया है | 

फिर भी आ घा ये! इत्यादि उद्धारणों में एक बात विचारणीय है। वेदों में सूक्त के प्रारम्भ 
में जो' ऋषि लिखे हुए रहते हैं, उनमें आ घा ये' इत्यादि ऋचाओं का ऋषि त्रिशोक ही है, बहां 
इध्मवाह का नाम नहीं है । इससे यही प्रतीत होता है, कि ऋचाओं का रचयिता दोने के कारण 
त्रिशोक का नाम वहां उल्लिखित है, इध्मवाह का नहीं । 

इस प्रकार की आशंकाओं के समाधान के लिये एक विचार यह उपस्थित किया जाता है, 
कि जिन ऋषियों ने सर्वप्रथम एक या अनेक जिन मन्‍्त्रों के अर्थोंका साक्षात्कार किया, उन्हीं के 
नाम मन्त्रों के प्रारम्भ में उल्लिखित हैं।अनन्तर हुए अन्य अ्रथसाक्षात्करतताओं के नहीं। क्योंकि 
सपयुक्त मन्‍त्रों के द्वारा इध्मवाद के देवतास्तवन का अपलाप तो किया ही नहीं जा सकता । अन्यथा 
भिन्न २ ऋषियों के द्वारा उन्हीं मन्त्रों से भिन्न २ देवताओं के स्तवन का प्रतिपादक आश्मणग्रन्थ 
असंगत हो जायगा । 

इसी विचार की पुष्टि में ऋषि दयानन्द का एक लेख उपस्थित किया जाता है, सत्यार्थ प्रकाश 
के सप्तम समुल्लास में लिखा है--'जिस २ सन्त्राथ का दशेन जिस ऋषि को हुआ और प्रथम ही 
जिसके पहिले उस मन्त्र का अथ किसी ने प्रकाशित नहीं किया था, किया और दूसरों को पढ़ाया 
भी, इसलिये अद्यावधि उस २ मन्त्र के साथ ऋषि का नाम स्मरणाथे लिखा आता है|” इससे यदद 
स्पष्ट ही परिणाम निकलता है. कि जिन्होंने सर्वप्रथम मन्त्राथ का दशेन और प्रकाशन किया, तथा 
दूसरों को अध्ययन भी कराया, उन्हीं के नाम उन २ सूक्तों या मन्‍्त्रों के साथ ऋषि-रूप में उल्लिखित 
हैं। इसीलिये आधघघा ये! इत्यादि स्थलों में ऋषि के स्थान पर त्रिशोक का ही नाम है, इध्मवाह 


का नहीं । 
परन्तु इस विचार पर एक आशंका ओर उपस्थित की जाती है। गोपथ ब्राह्मण में लिखा है-- 


“तानू वा एतान्‌ संपातान्‌ विश्वामित्रः प्रथममपश्यत्‌्--णवा त्वामिन्द्र वज्िन 

[ ऋ० ४।१६।. ..]....तान्‌ विश्वामित्रेण दृश्टान्‌ वामदेवों असृज़त ।” [ ६१ ] 
“< एवा त्वामिन्द्र ” इत्यादि सम्पातमन्त्रों का किंश्वामित्र ने पहिले दशेन [ अथसाक्षाक्ार ] 
किया |. .. ..विश्वामित्र के द्वारा देखे हुए उन सन्‍्त्रों को वामदेव ने रचा था। इस जआाह्मत वाक्य में 
ऋग्वेद चतुर्थ मण्डल के १६ वें सूक्त का प्रथम द्रष्टा विश्वामित्र को बताया है। अब यदि अनन्‍त्रों के 
साथ ऋषियों के निर्देश का यही कारण बताया जाय, जैसा कि हमने पूर्व एक विचार प्रकट किया 
है, और जिसमें ऋषि दयान्द की भी संमति है, तो इस चतुथ मण्डल के १६ वें सूछ का ऋषि विश्वा- 
मिन्र ही होनां चाहिये। परन्तु ऐसा है नहीं, अनुक्रमशीकारों ने इस सूक्त का ऋषि वामदेव ही माना है । 
चक्त ब्राइण सन्दभे में 'तान. .. . .वामदेवो अम््जतः यह एक अवान्तर वाक्य है। इसके 
शआाधार पर अनेक विद्वान यह भी कहते हैं, कि उत्त मंन्‍्त्रों का निमोण कामदेव ने किया है। इस 


[ ## | 

लिये सूक का ऋषि वानदेव ही हो:स्कता है, श्रर्थात्‌ वामदेव: उन मन्‍्त्रों का रचयिता है। यह अ्रथ 
असजत” इस क्रियापद के द्वारा अत्यन्त स्पष्ट हो रहा हैं। हमने भी प्रथम ब्राह्मण बाक्य का. अथे 
करते हुए 'सज्‌” का अथ रचना ही किया है। इस प्रसंग में अस्॒जत” क्रियापद के प्रयोग , पर 
विचार कर लेना भी उपयुक्त होगा । 

अनेक आये विद्वानों ने 'असखजत' का अर्थ 'जन साधारण में फेला दिया? किया है। इसी 
आधार पर यह भी कहा जाता है, कि 'मन्‍्त्रों के ऊपर जो ऋषि लिखे हैं उनका नाम मनत्रा्थ द्रष्ट 
होने से ही नददीं लिखा गया, प्रत्युत सब से पहिले मन्त्राथ प्रचारक होने से भी लिखा गया दै!? 
उपयुक्त ब्राह्मण वाक्य में प्रयुक्त प्रथमम! पद के आधार पर यह भी परिणाम . निकाला जाता है, कि 
'प्रथमं. ... -शब्द का प्रयोग करने से ब्राक्षणकार का यही अभिप्राय है कि कामदेव ने भी उन 
ऋतचाओं को देखा था, पर सब से पूबे विश्वामित्र ने ही उन्हें देखा ।” अब यदि अस्जत' क्रियापद 
का उक्त अथ ही स्वीकार कर लिया ज़ाय, तो भी आशंका पूवेबत्‌ ही बनी रहती है, इससे मूल 
आशंका का कोई समाधान नहीं हो पाता। क्योंकि--- 

विश्वामित्रन्सवे प्रथम मन्त्रार्थ का द्रष्ठ, और-- 

. बामदेव- मन्त्र का प्रचारक ( जनसाधारण में फैला देने बाला ), संभवत: द्रष्टा भी है । 

ये ही दोनों साधन, मन्त्र के साथ ऋषि-निर्देश के नियामक हैं, तब चतुर्थ मण्डल के १६ वें 
सूक्त के विश्वामित्र ओर वामदेव दोनों ही ऋषि होने चाहियं। जो विश्वामित्र सर्वप्रथम मन्त्रार्थ का 
द्रष्टा है, बह तो सूक का ऋषि न हों; और वामदेव, जिसने केवल मन्त्रों का प्रसार किया, वह इस 
सूक का ऋषि माना गया, यह बात केसे ! युक्तितंगत कही जा सकती है ? ऐसी स्थिति में 'अद्जत' 
क्रियापद का उक्त अर्थ कर लेने पर भो इस आशंका का समाधान नहीं हो पाता, कि इस सूक्त का 
ऋंषि विश्वामित्र क्‍यों नहीं ९ 

इसके अतिरिक्त समाधान के उक्त रूप में एक आपत्ति और भी उपस्थित हे,ती है। यदि मन्त्रों 
के साथ ऋषि-निर्देश के दोनों पूर्वोक्ते कारण उसो रूप में मान लिये जायें, तो वेद में इस बात का 
विवेचन करना अत्यन्त अशक्य हो जायगा, कि किस मन्त्र या सूक्त के साथ, अ्रथेद्रष्टा होने से ऋषि का 
सम्बन्ध है, और किस मन्त्र या सूक्त के साथ उसका फैलाने बाला होने से ? इसकी कोई भी कसौटी 
आज तक किसी के पास नहीं है। इस अव्यबस्था के कारश फिर तो विपक्षियों का यही मत अ्रधिक 
पुष्ट दीखने लगेगा, कि जो ऋषि जिस मन्त्र या सूकत का रयिता है, उसी मन्त्र या सूकछ के साथ उस 
ऋषि का निर्देश कर दिया गया है। ओर यहां पर यह 'अखजत' क्रियापदं इस बात में स्पष्ट प्रमाण हैं। 
ऐसी स्थिति में आवश्यक हो जाता है, कि मन्त्रों के साथ ऋषियों का क्‍या सम्बन्ध है, इस पर ओर 
अधिक प्रकाश डाला जाये । 

. इन आशक्लाओं के समाधान के लिये एक दूसरा विचार इस प्रकार उपस्थित किया. जाता है । 
अनुक्रमणीकारों ने कहा है--यस्य वाक्यं स ऋषियों तेनोच्यते सा देवता” । जिसका वाक्य है, बह ऋषि; 
श्रौर जो उस वाक्य से कहा जाय्र वह देवता है। 'जिसका वाक्य” से तात्पय यही है, कि जो उस वाक्य 
का कवि-निषद्ध वक्ता, उधारयिता अथवा अयोक्तो है। सम्पू् वेदराशिं एक ही कवि की कृति है। वह 
क॒व्रि क्रान्तदर्शी अ्चिन्त्यशाक्ति परमात्मा के अतिरिक्त अन्य कोई नहीं । यही, प्रत्येक महासग के. प्रारंभ 


[ ४५६ ) 


में बेद का प्रकाश करता है। उसी के द्वारा मंत्र या सूक्ों के प्रयोक्ता भी उन २ स्थलों पर क्रिदिष्ट किये 
हुंए हैँ, खो कि कल्पकल्पान्तर में भी भन्त्र के समान ही स्थायी हैं। वे हो उन सूक्त अथवा मंन्त्रों के 
ऋषि हैं । 

अनन्तर जो ऋषि, तप ओर विचार शक्ति के द्वारा मन्त्रार्थों के द्रष्टा होते हैं, वे उन्हीं नामों से 
पुकारे जाते हैं, जो नाम कवि ने उस मन्त्र या सूक्त के वक्ता रूप में निर्दिष्ट किये हुए हैं। यह एक 
विशेष ध्यान देने योग्य बात है, कि जो अथ-द्रष्टा ऋषि हुए हैं, उनके अपने पहिले सांस्कारिक नांम और 
थे। अर्थ-द्रष्टा होने पर उनके वही नाम हो गयें, जो उन २ मन्‍्त्रों या सूक्तों में ऋषि वाचक पद आये हैं, 
अथवा जो नाम वक्तारूप में निर्दिष्ट किये गये हैं । यह विचार रखने वाले विद्वानों का संक्षेप में यही 
आशय है, कि मन्त्रों में कवि-निबद्ध वक्ता ही मन्त्रों के ऋषि हैं। इसी सम्बन्ध में प्रामाणिकों की एक 
प्रसिद्ध उक्ति भी उद्घृत की जाती है-- 

'ऋषीणशां नामधेयानि यांश्र वेदेषु दृष्टयः । 
शवंयन्ते ग्रख्ततानां तान्येग म्यो ददात्यजः !। 

ऋषि दयानन्द का अथ-द्रष्ट्ृ्ववाद भी इसी में पयंवसित हो जाता है। जो सन्दर्भ हमने अभी 
सत्याथप्रकाश के सप्तम समुल्लास से उद्धृत किया है, उसका व्याख्यान इसी आशय को लेकर संगत 
हो सकता है। क्योंकि जो ऋषि, सर्वप्रथम मन्त्राथेद्रश् और उपदेष्टा हुए, उनके वही नाम प्रसिद्ध 
हुए, जो उन २ स्थलों में ऋषियों के लिये निर्दिष्ट थे, और वे ही आज तक अनुक्रमणियों, आह्मणों तथा 
' अन्य अतिरिक्त स्थानों में लिखे चले आते हैं । 

इस विचार की पुष्टि में चतुथ मण्डल के १६वें सूकत का ऋषि-सम्बधी विवेचन भी एक उपोह्वलक 
प्रमाण है। वामदेव, कवि-निबद्ध वक्ता होने से सूक्त का ऋषि हैं। विश्वामित्र ने, सवप्रथम सूक्त का 
दृष्टा होन पर भो अपने आप को विश्वामित्र नाम से ही प्रसिद्ध किया, वामदेव नाम से नहीं। इसलिये 
सूक्त का ऋषि तो वामदेव ही हो सकता था, पर विश्वामित्र के अथ-द्रष्टा होने को भी भुलाया नहीं जा 
सकता था, इसीलिये ब्राह्मणपग्रन्थों में विश्वामित्र के अथ-द्रष्ट्त्व का प्रथक्‌ निर्देश कर दिया गया । 


यही बात  घा ये! इत्यादि सूक्त के सम्बन्ध में भी कही जा सकती है । त्रिशोक, इस सूक्त का 
कवि-निबद्ध वक्ता होने से ऋषि है | इध्मवाह ने इस सृक्त के द्वारा प्रतिसत्रियों की स्तुति की। और वह 
इध्मवाह नाम से ही प्रसिद्ध रहा | परन्तु उसके इस स्तवन को भी भुलाया नहीं जा सकता था, इसलिये 
ब्राझूण प्रन्थों में उसका प्रथक्‌ निर्देश कर दिया गया। इससे यही परिणाम निकलता है, कि अथ-द्रष्टा 
होने पर भी जिन ऋषियों ने अपने सांस्कारिक नामों को नहीं छोड़ा, उनका आह्यशादि प्रन्थों में प्रथक 
निर्देश कर दिया गया है | क्योंकि उनके अथ-द्रष्ट््व का भी अपलाप नहीं किया जा सकता था। 
आहाण काल तक यह इतिहास परम्परा निरन्तर चली श्रातीं रही होगी। जो ऋषि श्रथ॑-द्रष्टा होने पर, 
मन्त्रसम्बद्ध ऋषिवाचक नामों से विख्यात हुए, वे बेदिक ऋंषियों में निर्दिष्ट हैं ही। यथपि आज 
हमारे पास रेसा इतिहास नहीं है, जिससे उन सब ऋषियों के सम्बन्ध सें हम यह जान सकें; कि अरथे- 
द्रष्टा होनें से पूष उनको अपना सांस्कारिक नाम क्या थां ? ओर उसकी क्या स्थित्रि थी।- परन्तु वैदिक 
साहिस्य से कुछ ऋषियों के सम्वस्ध में ऐसी सूचनार्थ अंबर्य प्राप्त दो जाती हैं; जिनमें से: दो शीन के 
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सम्बन्ध में अभी ऊपर हम निर्केश ऋर चुके हैं । और यज्ञ करने पर ओर भी अनुसन्धान किया जा 
सकता है । 
फलत: यह बात अब निश्चित रूप से कद्दी जा सकती सकती है, कि इन ऋषियों का अन्‍्त्र-रचना 
से कोई सम्बन्ध नहीं है। ये केवल मन्त्रों के वक्ता, उद्चारयिता अथवा अथ-द्रष्टा हँ । इसीलिये गोपथ 
ब्राह्मण के वामदेवों श्रस्ेजतः इस वाक्य में असजत' क्रियापद का अथथ अवोचत्‌! अ्रथवा उदचार- 
यत्‌ ही होना चाहिये, श्रन्य कु नहीं, अथान्तरों की कल्पना करना व्यथे है, और संगति-पूरण भी नहीं 
कही जा सकती। अब हमारे सामने दो ही स्थितियां हैं--'मन्त्र' पद के साथ 'ऋ भातु का अथवा 
ज्ञानाथंक धातु के अतिरिक्त अम्य किसी भी धातु का प्रयोग केवल उच्चारण की प्रधानता को प्रकट करने 
के लिये; और “दृश_? धालु का भ्रयोग, अर्थ की प्रधानता को प्रकट करने के लिये द्योता है । यही एक 
ऐसा निर्णीत मागे हो सकता है, जिसमें न किसी धातु के अर्थान्तर की कल्पना करनी पड़ती है, ओर न 
किसी तरह का कहीं असांगत्य होता है । 
अब हम पिंद्ृ्॒जनों के क्चार करने में सुविधा के लिये, बेदिक साहित्य से कुछ ऐसे उद्धरण 
उपस्थित करते हैं, जिनमें “मन्त्रकृतः अ्रथवा 'मन्त्रकार! पदों का प्रयोग किया गया है, ओर जिनके 
आधार पर आधुनिक अनेक विद्वाव यह सिद्ध करने का यत्न करते हैं, कि ऋषि-जन सन्‍्त्रों के रचयिता 
दी हैं। उनमें से कुछ उद्धरण इस प्रकार हैं-- 
(१) ऋषे मन्त्रऊृतां स्तोगेः कश्यपोद्र्धयन्‌ गिरः | [ऋ० ६११७२] 
(२) शिशुर्वा आद्विरसो मन्त्रकृतां मन्त्रकरदासीत्‌ | स पितन्‌ पुत्रका इत्यामस्थ्रयत । 
[तां० आ० १३॥३॥२४ ] 
(३) देवा ह वे सर्वचरो सत्र॑ निषेदुः | ते ह पाप्मानं॑ नापजमिरे। तान होवाचाबुंद 
काद्रवेयः सप॑ ऋषिपेन्त्रकृत | [ ऐ० ब्रा० ६१] 
(४) नम ऋषिस्यों अन्त्रकृद्यों भन्त्रपतिस्थः | मा मासपयों मन्त्रकृतों सन्‍्त्रपतव: 
परादु! । माहमृपीन्‌ मन््रद्धंतो मंन्त्रपतीन्‌ परादाम । [ ते० आ० 2११ ] 
(४) मन्त्रकृतो वृणीते 'यथर्षि मन्त्रकृतो बृणीत' इति विज्ञायते | [आप० श्रौं० २४४॥६] 


(६) अथ येक्षमु द म्त्ररुतो न स्पुः सपुरोहितप्रवरास्ते प्रदृणीरन्‌ । 
[आप० श्री० २४॥१०।१३| 


(७) इत ऊद्धर्वान्‌ मन्त्रकृतो5ध्वयु देणीते । 'यथर्षि मन्त्रकृतो शरस्तीत” इति जिज्ञायते । 


सित्या० ओ० २१३) 
(८) नैम ऋषिभ्यों मन्त्र ऊद्धयों मन्त्रपतिम्य: | [आ० और ८१४] 
(६) दब्िणत उदड़सुखों मन्त्रकारः । [मा० गृ० शप्वर] 
(१०) द्ितश्तिएतन्‌ मसवान्‌ माक्षकष आच्रार्यायोदकापलि पूसोेद | 
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इन सब ही उद्धरणों में आये हुए 'मन्त्रकृतः अथवा भन्त्रकार' पद का अर्थ आधुनिक विद्वान , 
विशेषकर पाश्चात्य विद्वान, 'मन्त्रों के रचयिता” ही करते हैं। परन्तु इन सब ही ब्राह्मण तथा शत 
वा गृह्मसूत्रों के वाक्यों में यह उपयुक्त अर्थ सवेथा असंगत है। क्योंकि ये रूब ही वाक्य, विशेष यज्ञों के 
प्रसंग में ही उन २ स्थलों में आये हैं ओर वहां प्रायः सब ही काक्‍यों में 'मंत्रकृस” पद का प्रयोग 
ऋत्विज़ों के लिये हुआ है। जिस तरह ये वाक्य ब्राह्मण या सूत्रकाल में लिखे गये थे, ठीकः उसी 
तरह आज भी उन २ यज्ञ विशेषों में ऋत्विज़ों का वरण और उप्रस्थान करने के लिये श्रयुक्त किये. 
जा सकते हैं। ऐसी स्थितते में यह कैसे माना जा सकता है, कि यहां पर 'मंत्रकरत! आदि पदों से 
उन ऋषियों का ग्रहण है, जिन्होंने मंत्रों की रचना की थी । इसलिये यहां पर 'मंत्रकृत! आदि पढों 
का मेंत्र प्रयोक्ता' अथ करना ही उचित होगा। क्‍योंकि यज्ञों में ऋत्विजों का मन्‍्त्रों के प्रयोगे से 
ही विशेष सम्बन्ध होता है, अर्थद्शन से नहीं । 

इस प्रकार इन उद्धरणों का गम्भीरता पूवेंक विचार करने पर इसी परिणाम तक पहुआ 
. जा सकता है, कि ऋषित्व की कसौटो मंत्रों का वक्ता होना और मंत्राथ का सांज्षात्कार करना है। 
इनमें ऋषि के मंत्र-प्रयोग रूप अर्थ को प्रकट करने के लिये प्राचीन बैदिक साहित्य में 'मन्त्रकृत्‌' 
पद का प्रयोग होता रहा है और ऋषि के द्वारा वंह मंश्रश्नयोग कवबि-निबद्ध ही है। इसी प्रकार 
झथ -साक्षात्कार के लिये "मंत्र-द्रष्टा' पद का प्रयोग होता रहा है; जैसा कि हम इस लेख में प्रथम ही 
निर्देश कर चुके हैं। . . 

इस क्चिार का मूल ऋग्वेद का वद मन्त्र है, जिसको पूर्केक्त उद्धरण्ोों-में -सबसे प्रथम निर्दिष्ट 
किया गया है। इस मंत्र का अथ, |वेदभाष्यकार वेंकट माधव ने [ जो सायण से लगभग चार सो वषे 
घुराना है ] इस प्रकार किया दे-- 

“ऋणे । कश्यप । मंत्रकृताम॒पीणाम्‌ | स्तोमै:। उपयुपरि वधेयन्‌। बाच: स्तुतिरूपा:। सोंमम्‌। 
पूजय । राजानम्‌ | यः । जात: । पति: । वीरुधाम्‌ ।? 

इस सूक्त का कवि-निबद्ध वक्तानप्रयोक्ता ऋषि, कश्यप है; और अर्थ द्र॒ष्ट ऋषि का नास भी 
कश्यप हो गया है। इस मंत्र में कश्यप ऋषि अपने भिन्न -मंत्रकृत! ( ऋषियों.) का निर्देश करता 
' है, कश्यप ऋषि अपने आप को दही सम्बोधन करके कहता है--हे ऋषे कश्यप .! मन्त्रकृत (ऋषियों) 
के स्तोमों से, (स्तुति रूप) वाणियों को, बहुत २ बढ़ाता हुआ, सोम राजा की पूजा कर, जो सब वीरुधों 
का पति है।' इस मन्‍्त्रा्थ को स्पष्ट करने में जो पद्‌ व्याख्याकार ने अपनीशोंर से जोड़े हैं 
हमने कोष्ठ में रख दिया हैं। शेष सब, मंत्र पदों के सीधे व्याख्यान हैं । 

यहां पर अब-विचरणीय यह है, कि यदि सूक्तों पर लगे हुए. ऋषि; सूक्त या:बंत्ं के रचयिता 
दी माने जायें, तो इस सूक्त की अथे-संगति नहीं हो सकती, क्योंकि यहां कश्यप ऋषि, अपन से 
भिन्न मन्त्रकृत” ऋषियों के स्तोमों से सोभ की पूजा करने को - कद्द रहा है।. ऋषि: द्वारा मत्तरचनापक्ष 
में, ऋषि को अपने ही रचित स्तोमों से देवता की पूजा करनी. चाहिये । क्योंकि यदि 
वह अन्य रचित - स्तोमों से देवता भी पूजा करेगां, तो वह ऋषि नहीं हों सकंता। ऋषि 
दो वदी है, जिसने मंत्र' की रखना की हैं: औरः यहां!'करकप-. ऋषि|; जोकि स्वयं; वैद-लिर्दिष्ट ऋषि 
है, अपने सेःमिंग. 'मस्त्कतः ऋषियों के स्तोमों से अपने आप को सोम की पूजा करने को कट 
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रहा है। इसलिये ऋषियों के द्वारा मन्त्र-रचना यक्त में इस अथ की संगति नहीं हो सकती ॥ 
परन्तु जब हम ऋषियों को कवि-निबद्ध वक्ता मानते हैं, तब इसकी संगति अत्यन्त स्पष्ट है। क्योंकि 
प्रस्तुत सूछ का कवि-निबद्ध वक्ता ऋषि कश्यप, ऐसे प्रत्येक व्यक्ति का प्रतीरू है, जो किन्हीं भी 
ऋषियों ( कवि-निबद्ध वक्ताओं ) के द्वारा उद्चरित वाशियों से सोम फो पूजा करना चाहता है। 

उक्त मन्त्र के आधार पर निम्न लिखित परिणाम निकलते हैं-- 

१. 'मंत्र' पद के साथ कु धातु का प्रयोग, मन्त्र के वक्ता अथवा श्रयोक्ता ऋषियों का निर्देश 
करता है। साथ के स्तोम” शब्द से जिसका सर्वेथा स्पष्टोकरण हो जाता है। स्तोम, स्तुतिसमूह को 
कहते हैं, जो शब्दरूप हो सकता है। इससे शब्दरूप मन्त्र के वक्ता या प्रयोक्ता अर्थ को 'मंत्रकृत' 
पद कहता है। ह 

२. कश्यप” पद के साथ मन्त्र में ही ऋषि! पर का निर्देश किया गया है, जो साज्षाककरण 
अथवा अथ दशन रूप भावों को स्पष्ट करता है । 

३. व्याख्याकार ने व्याख्या करते हुए मंत्रकृत! के साथ भी ऋषि! पद को जोड़ा है। 

४. उद्धधेयन! मूल पद की “उपयुपरि वर्धधन! यह व्याख्या, ऋषि के मंत्रा्थ-द्रष्टथ अथवो 
अथ विस्तार के भाव को स्पष्ट करती है । 

इस मन्त्र में 'मन्त्रकत' पद के साथ स्तोम” शब्द का ओर “कश्यप” के साथ ऋषि! तथा 
“द्धधेयन” पदों का सम्बन्ध विशेष ध्यान देने योग्य है। अन्य वेदिक साहित्य में भी इस प्रकार 
'सन्त्रकृत” पद्‌ के प्रयोग का यही मूल दै। कालान्तर में 'मन्त्रकत! ओर 'मन्त्रद्रष्टा” पदों का प्रयोग 
पारस्परिक अर्थों को प्रकट करने के लिये, घुल मिलकर इस तरह होने लगा, कि दोनों पदों के 
विशेष अर्थों का फुछ महत्व ही नहीं रह गया। परन्तु फिर भी वेंदिक परस्परा में इन विशेष अर्थों 
के संस्कार कुछ न कुछ चलते ही आये। यहां तक कि ऋत्विजों फे लिये भी, इस अर्थ की 
विशेषता के कारण ही “मन्त्रकृत! पद्‌ का प्रयोग होने लगा ओर इसमें सूत्र ग्रन्थों के वे वाक्य प्रमाण 
हैं, जो ऊपर उद्धृत किये गये हैं। 

इन उद्धृत वाक्‍्यों में चौथा और आठवां सन्दर्भ विशेष ध्यान देने योग्य हैं। इनमें 'मन्त्रकृत! 
पद के साथ “मन्त्रपति' पद का क्‍या आशय हो सकता है ? हम देखते हैं, कि 'पति' शब्द जिस 
धातु से घनता है, उसका अर्थ 'पालन' या रक्षा! करना है। ऋषियों ने किस तरह मन्त्र का पालन 
या रक्षण किया ९ इस आशंका का स्पष्ट समाधान साथ सें पठित भन्त्रकृत' पद ही कर देता है। 
अथांत्‌ मन्‍्त्रों का निरन्तर अ्रभ्यास और उनका प्रयोग ही सन्त्रों के पालन और रक्षण का उपाय है। 
जो ऋषि मन्‍्त्रों के प्रयोक्ता हैं, वे ही मन्‍्त्रों फे पालन करने वाले हैं, दूसरे शब्दों में जो ऋषि “मन्त्र 
रूत हैं वे ही मन्त्रपति' हैं। इससे यह स्पष्ट परिणाम निकल आता है, कि ऋषियों का मम्त्रों अथवा 
चेदों के साथ क्या सम्बन्ध है ? श्रथोत्‌ ऋषि, मन्‍्हत्रों के प्रयोक्ता अथवा उद्चारयिता और मन्त्रार्थ के 
द्रष्टा हैं, मन्‍्त्रों के रचयिता नहीं । क्‍ 

वैदिक साहित्य में क्र! धातु का प्रयोग प्रयुज! के अथ में होता रहा है, इसका एक प्रभार 
ओर उपस्थित करते हैं। यास्कीय निरुक्त के एक व्याख्याकार स्कन्द मर्देश्वर ने तासां परोक्तकृता: 
सवोभिनोमविभक्तिभियु ज्यन्ते! [ निरुक ७१ ] इस वाक्य की व्याख्या करते हुए लिखा है-- 


'[ *६० ] 

“क्रोतिः क्रियासामान्य वचनलाद विशेष लक्ष॑यन प्रयुझेरथें दृश्व्यः,कृताः प्रयुक्ता: ।” 

इससे स्पष्ट है कि ऋ' धातु का श्रयुज! के अथ में प्रयोग होता रहा है। इसलिए 'मन्त्रकृत' 
पद का अर्थ 'सन्त्रप्रयोग!” अथवा “मन्त्रोआआवारण” करना वैदिक विद्वानों के विचारानुकूल ही है, इससे 
यह स्पष्ट परिणाम निकल आता है, कि ऋषियों के लिये “मन्त्रकृत! पद का प्रयोग, इस बात को 
«सिद्ध नहीं कर सकता, कि ऋषि मन्त्रों के रचयिता हैं । 

इस विचार की पुष्टि में हम और एक युक्ति उपस्थित करते हैं, अनेक मन्त्रों के ऋषि जड़ 
पदार्थ अथवा तियेक प्राणी भी हैं | इसके लिये हम कुछ मन्त्रों का निर्देश यहां करते हैँ-- 

३ मण्डल के ३३ सूक्त को ७, & ८, १० ऋचाओं की ऋषि, नदी हैं । 

८ मण्डल ६७ सूक्त के ऋषि 'जालनद्वा मत्स्या:” जाल में फंसी मछलियां हैं । 

१० मण्डल १०८ सूक्त की अनेक ऋचाओं की ऋषि 'दिवशुनी सरमा' है। 

अब यदि ऋषियों को मन्त्रों का रचयिता माना जाय, तो यह पसे संभव हो सकता है ? नदी, 
मत्स्य या शुनी के द्वारा मन्त्रचना असंभव है। यदि हम इन्हें केवल कवि-निबद्ध वक्ता मानते 
हैं, तो कोई आपत्ति नहीं | कवि ने उन २ स्थलों में उनको वक्ता रूप में निर्दिष्ट कर दिया है । 

यह बात उस समय हमारे सन्मुख और भी अधिक स्पष्ट हो जाती है, जब हम ऋग्वेद 
- के संवादसूक्तों को गंभीरता पूर्वक देखते हैं। ऐसे कुछ सूक्‍तों का यहां निर्देश कर देना उपयुक्त होगा । 

8 मण्डल ३३ सूक्‍त, विश्वामित्र-नदीसंवाद । 

१० मण्डल ५१-५३ सूक्त्त, देवों ओर सोचीक अ्रप्नि का संवाद | 

१० मण्डल १० सुक्‍त, यम-यसी संवाद । 

१० मण्डल ६४ सूक्‍त, पुरूरवा-उबेशी संवाद । 

१० मण्डल १०८ सूक्‍त, सरमा देवशुनी ओर असुर पणियों का संवाद । 

इन संवाद सूक्‍तों में यदी बात विशेष ध्यान देने की है, कि जो वक्ता है, वह ऋषि; और 
जिसको कटद्दा जा रहा है । वह देवता है, उदाहरण के लिये प्रथम स्थल में जो मन्त्र विश्वामित्र की 
शोर से नदियों को कट्दे गये, उनका ऋषि विश्वामित्र हैँ, ओर देवता नदियां हैं। इसी प्रकार जो 
' मन्त्र नदियों की ओर से कट्टे गये, उनके ऋषि नदों है ओर देवता विश्वामिन्र; अथवा जिसके 
सम्बन्ध में वे कद्दे गये । इसी तरह श्रन्य सब संवादों में भी है । हम यह स्पष्ट ही समक सकते हैं, 
“कि इस तरद का साझ्षात्‌ संवाद असंभव है, इसलिये इससे यह निधोरित हो जाता है, कि मन्त्रों के 
ये ऋषि, मूल रूप में कवि-निवद्ध पक्ता ही हैं। . - 

इसके अतिरिक्त ऋग्वेद में ऐसे भी बहुत सूक्त हैँ, जिनका वदी ऋषि ओर बट्दी देवता हैं। इसके लिए 
' देखिये---१० सण्डल, धर--५०, ८९--८४, १२३५१४६ आदि सूक्त )और उनमें अनेक ऐसे सूक्‍त हैं जिनके 
ऋषि के वल भावना पर अवलम्बित हैं | देखिये--म्ण्डल १०, सूक्‍्त १२४,१४१ आदि । यह बात भी ऋषियों 
.को मन्‍्त्रों का रचयिता मानने के पक्त में अनुकूल नहीं होती। परन्तु इनको कवि-निबद्ध वक्ता मानने 
: पर यह एक ऐसा ही वर्णन होगा, जैसे आज कोई रचना-कार, कागज का वर्णन कागक्क के द्वारा 
ही कहलवा दे । अथवा किसी भी वस्तु के स्वरूप को उसी के अपने मुख से अस्तुत करं दे 

हमने इस कघुकाय लेख में केवल ऋग्वेद के ऋषियों को ध्यान में रख श्रेति संक्षेप में अपने 


[ ६१ ।]. 


विचार प्रस्तुत किये हैँ । इस विषय पर विस्तारपृर्वंक एक अनुसन्धान पूर्ण प्रन्थ लिखने का हमारा 
विचार है, हम आशा करते हैं, मननशील आये विद्वान इस सम्बन्ध में और अधिक प्रकाश डालने 
का यत्न करंगे । 
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ख््‌ 
सामवंद 
[ लेखक--श्री पण्डित रामावतार जी शर्मा तीथेचतुष्टय, आयेसमाज जमशेदपुर विद्दार ]. 
सर्गस्थितिग्रत्यवहाग्देतवे, . संसारदुःखाब्धिनिभम्सेतवे । 
क्लेशाद्यविद्यासुतधृमकेतवे, ईशाय मे स्पात्मणतिभवेभवे ॥ १ ॥ 

ऋचो यजू षि सामानि यस्प गायन्ति वेमवम्‌। जग्मुषान्तस्थुषामात्मा स मे ग्ज्ञाम्प्रकाशयेत्‌ ॥ २॥। 
यरट्रताकणपाहात्म्यं सापार्थान्‌ व्यवृशोत्समान्‌। तते जसाम्परन्ते जस्तिस्येत्मसान्ततिम ॥३॥ 
क्ाहमल्पाथे धिषणः क्वैदों घिषणातिगः । तथापि कृप्येशस्थ किश्विद्वक्त प्रपक्रमे ॥४॥ 

प्रस्तुत लेख के विचार का विषय है कि “सामवेंद क्या है?” । विचार गहन है इसलिये यैय से 
काम लेना चाहिये। ऐसा करने से पाठकों को कुछ साधन मिलेंगे जिनसे सामवेद फे सम्बन्ध में अपना 
हृष्टिकोश स्थिर करने में सहायता मिलेगी। गीता ओर महाभारत के पढ़ने से मालूम होता है कि 
सामवेद का महत्व अन्य वेदों की अपेक्षा से अधिक है । क्योंकि “वेदानां सामवेदोडस्मि” (गीता श्ण' 
२२ ) तथा “सामवेदश्व वेदानाम्‌” ( महाभारत अनुशासन पे १४।३१७ ) इत्यादि प्रमाण इसी तात्पये 
को प्रकट कर रहे हैं | गीता में श्रीकृष्ण जी ने अपने को वेदों में सामवेद बतलाया है। मद्दाभारत के 
प्रमाण से भी यही भाव सिद्ध होता है । 

यद्यपि केवल वेद नाम से तो घारों वेदों की महत्ता ओर श्रेछ्ठता निर्विरोध सिद्ध है । तथापि 
जब इनका प्रथक नाम आता हो, ओर इस प्रसंग में उनमें श्रेष्ठता या महत्ता की कलक दीखती हो तो 
स्वभावत: यह प्रश्न उपस्थित होता है कि क्‍या इनमें उत्तम, मध्यम और निकृष्ट भेद भो है ? यदि ये 
भेद नहीं हैं तो इस सामवेद की विशेषता क्या है जिससे ऐसे अवसरों पर यह बाजी मार ले जाता है । 

इसके अनेक कारण हो सकते हैं अतः इस दिशा में यहां थोड़ा विचार उपस्थित करना 
उपयुक्त होगा । 

ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथवेवेद, इन चारों वेदों के क्रमश: चार विषय संक्षेप रीति से 
कट्दे जाते हैं। नीचे लिखे क्रम के अनुसार इन पर दृष्टि डाली जा सकती है । 


का बजुर्ेद सामवेद्‌ हे उ 
३ 


ज्ञान ह कम उपासना विज्ञान । 
१--उपरोक्‍त क्रम के देखने से और विचार करने से मालम होता है कि कोई भी श्वान, विज्ञान, 
हथवा सकाम या निष्काम फर्म.किसी न किसी उद्देश्य के साधन मात्र हैं। जब ये साधन हैं तो इसी 
प्रकरण में इन का कोई साध्य अवश्य होना चाहिये ओर यह उपासना के अतिरिक्त कोई अन्य चीज 
नदीं दो सकती । हम देखते हैं कि संसार की छोटी २ नदियाँ जैसे समुद्र में गिर कर समुद्र क्रे आडार 


[ ए२ ह] 


प | 
में स्दत्ता प्राप्त कर लेती हैं, इसी प्रकार सारे ज्ञान, विज्ञान, और सकाम या निष्काम कर्म उपासना में 
आकर सफल-सिद्ध हो जाते हैं। इस प्रकार जिस साध्य के लिये ही ये सारे साधन एक स्वर से सिद्ध 
होते हों उसकी श्रेष्ठता में किस को सन्देह हो सकता है । े 
२--यदि सामवेद का उपासना विषय है. तो यह ऐसा महान, गहन, सरस ओर आवश्यक 
विषय है जिसके बिना मनुष्य जीवन ही नीरस तथा निकम्मा सिद्ध हो जाता है। इस विषय का आत्मा 
के स्त्ेथ सीधा सम्बन्ध है, और वह भी कुछ सामान्य काये की सिद्धि के लिये नहीं किन्तु पूर्ण आनन्द 
की प्राप्ति के लिये भी यही एक मात्र स्वस्ति पन्‍था है। यही बात वेदों शास्त्रों उपनिषदों एवं यत्र तत्र 
सवेत्र पायी जाती है । 
उपासना और गान का परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध प्राचीन काल से सब लोक मानते आये हैं । 
केवल मानते ही नहीं आये हैं अपितु व्यवहार में भी उपासना में गान का प्रयोग करते आये हैं। इसी 
लिये सामान्य रीति से चारों वेद गानमय हैं, श्रौर विशेष रीति से सामवेद गान विद्या की खान ओर 
उसका उद्गम स्थान है यह बात आज भी मानी जाती है, इसमें किसी को सन्देद्द नहीं है । 
जब हम इस बात की तह में जाकर विचार करते हैं. तो ऐसा लगता कि “गान विद्या” एक ऐसी 
: मनोमोहिनी विद्या है कि जो झट से श्रन्तस्तल को स्पशे कर तृत्तन्त्री को हिला देती है जिससे उसके 
'आनन्द में विभोर होकर सलुष्य थोड़ी देर के लिये अपने को भी भुला देता है। उपासना में भक्त का 
भगवान के साथ यही भाव अत्यन्त आवश्यक भी है। उपास्य और उपासक को इस द्वेत भाव की स्पष्ट 
रेखा दिखाई दे तभी यह अवस्था मनुष्य को प्राप्त द्वो सकती है। तब भक्त भगवान से कैसी मीठी २ 
बातें करता है इस बात के प्रमाण में भक्तों की सेवा में ऋग्वेद का एक मन्त्र उपस्थित कर यह विषय 
आर स्पष्ट करने का प्रयत्न करते हैं । वह यह है-- 
यदस्ने स्पामईं त्वं त्वं वा घा स्था अहम्‌ | स्यृष्ट सत्या इृहाशिषश ॥ ऋ० ८४४२३ 
" भक्त कहता है कि दे मेरे प्यारे भगवान्‌ ! मैं तू हो जाऊँ अथवा तू मैं होजा तो तेरे सारे आशी- 
बाद हमारे लिये सच्चे सिद्ध हो जाएँ । अतः कहां तक पहुंच कर भक्त भगवान में अपने को लीन करने 
का उपाय कर सकता है यह बात यहां स्पष्ट हो जाती है । मालूम होता है कि “अमोर खुसरो” ने शायद 
| इसी वेद मन्त्र के आशय का अनुवाद किया हो वह यहू--- 
मन तो शुद॒प तो मन शुद्ी, मन तन शुदम तो जां शुदी । 
ताकंस न गोयद बाद अज़ीं मन दीगरम तो दागरी। 


अथांत्‌ “मैं तू हो जाऊँ, और तू मैं' होजा, में शरीर बन जाऊँ और तू उसका प्राण होजा जिससे 
फिर कोई नहीं कह सके कि में दूसरा हूं ओर तू दूसरा है ।”” इत्यादि ।._ 
:. अभिआंय॑ यह कि यह तो किसी भक्त के ही अथवा सहृदय के ही समझने की बात है। गान की 
: अपांसेचा के सांथ इंतना घना सम्बन्ध दोने के नाते ही सम्भवत: प्राचीन काल.के ऋषियों ने इसी बेद के 
मूल मन्त्रों से नाना प्रकार के ग्रान, भिन्न २. सम्रयों अथवा. कर्मों के उपयुक्त बनाये थे जो आज ओी 
ब्रन्‍्व के रूर में प्राक्न होते दें । वे गाव, एक. सन्‍्त्र के अनेक प्रकार क्या सहस्त्र प्रकार के होते थे । सामवेद 
के उत्तराथिक में एक मन्त्र आता है कि “युब्जे वाचं शत पदीं, गाये सहख वसेनि”? अर्थात सो पदों 
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वाली वाणी को मैं जोड़ता हूं और सहस्र प्रकार से उसका गान करता हूं? | महाभाष्यकार पतश्जलि 
ऋषि ने भी महूभाष्य में लिखा है कि “सहस्नरवत्मों सामवेद:” श्रथौत्‌ एक सहस््र मागे वाला सामवेद है। 

उपरोक्त सामवेद में “गाये सहख्रवत्तेनि” इन मन्त्र में आये हुए “वत्तेनि” शब्द का तथा महा- 
भाष्यकार के “वत्म” शब्द का साहश्य स्पष्ट प्रतीत होता है। दोनों ही शब्द एक अथे के प्रतिपादन 
करने वाले हैं यह नि:सन्देह मालूम होता है। ऐसी अवस्था में महाभाष्य की उस पंक्ति का यही अथ 
ठीक समम में आ रहा है कि सामवेद के गाने के सहस्र प्रकार हैं । 

सार यह है कि सामवेद, क्योंकि उपासना काण्ड का प्रतिपादन करता है इसलिये अन्य वेदों की 
श्रपेक्ञा से व्यावहारिक जीवन के साथ अति निकटतम सम्बन्ध होने से विचारकों ने समय र२े अपने 
विचार उस रूप में व्यक्त किये हैं जेसे महाभारत अथवा गीता में प्रकट किये गये हैं । 

इसका यह तात्पये नहीं है कि शेष अन्य वेद गोण हैं। अपने २ विषयों के निरूपण करने के 
अवसरों पर वे भी मुख्य ही हैं। कम के विवेचन में सामवेद कभी नहीं मुख्य हो सकता यजुबंद ही 
उसका सवेस्व है। ऐसे ही अन्य वेदों के विषय में भी कहा जा सकता है । 

३--छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के अध्ययन से ज्ञात होता है. कि उस उपनिषद्‌ का सामवेद से सौधा 
सम्बन्ध है। इशोपनिषद्‌ का यजुर्वेद से नित्य सम्बन्ध है। ऐसे ही गीता या मंहाभारतकार उसी 
गुरु परम्परा अथवा सम्प्रदाय के हों जिनके प्रवचन या व्यवहार सामवेद के सम्पक से ही चलते हों | इस 
दृष्टि से भी कुछ महत्व प्रकट करना अयुक्त नहीं है। 

मीमांसादशन में जैमिनि ऋषि ने साम के स्वरूप का निरय करने के लिये लिखां है कि 
गीतिषु सामाख्या । (२।१।३६) श्रथोत्‌ गीति का नाम साम है। 

जब गीति का ही साम नाम है तो संहिता को साम क्‍यों कहा जाय यह भी एक विचारणीय 
विषय है । 

इस ग्रन्थ का सामवेद नाम इसलिये है कि इसीके मूल मन्‍्त्रों से साम गान उत्पन्‍न होते हैं। 
अतएव साम गान के मूल होने से हीं संहिता का नाम भी प्रसिद्ध अर्थवाला नाम्त सामवेद रख 


लिया गया है । . 
सामवेद ओर ऋग्वेद 


पश्चात्य विद्वानों का यह मत है. कि सामवेद के अपने मन्त्र बहुत कम हैं। अथांत अठारह सौ . 
पचहत्तर मन्त्रों में केवल बद॒त्तर मन्त्र ही सामचेद के हैं। शेष मन्त्र ऋग्वेद के ही हैं। सामवेद में 
उनका संग्रह मात्र है। क्‍योंकि ऋतेद में वे मन्त्र उन २ स्थानों में पाये जाते हैं । क्‍ 
* एम इस बात की परीक्षा करना चाहते हैं कि वास्तविकता क्या है। जे मन्त्र इस बेद के अपने हैं 
अथवा ऋग्वेद के हैं । 

सबसे अथस हम ऋग्वेद फे कुछ ऐसे मन्त्र प्रसाय्य रूप से उपस्थित करते हैं जो इस बात की 
साझी देते हैं कि ऋग्वेद के सम काल में सामवेद की स्वतस्त्र सस्ता वर्तमान है। वे मन्त्र निम्न प्रकार है- 


तस्मायज्ञात्सवेहुत ऋच! सामानि जज्ञिरे | ऋ० १०१६ ०६ 
यो जागार तह सामानि यन्ति । ऋ० शश्झर४ 
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यहन्यं सामगाम्ुक्थशासप््‌ । ऋ० १०१०६ 
अवत्स/म गीयमानम्‌ | ऋ० प्ा८प?५ 
यूये ऋषिमवथ सामविप्रम ऋ० शशए/१० 
अड्विरसां साममभिः स्तृयमाना। | ऋ० ११०७२ 
अचन्त एके महि साम मन्वत । १०३६४ 
उपरोक्त उदाहरणों में नीचे लिखे शब्द केवल सामवेद की सत्ता के साथक सिद्ध हो रहे हैं । 
सामानि, सामानि, सामगाम्‌ , साम, सामभि: ओर साम | 
इन पदों से यह बात निश्नोन्‍्त रूप से सिद्ध हो जाती है कि ऋग्वेद के समय में हों सामवेद की 
स्वतन्त्र सत्ता में कोई बाधा नहीं है । इतना ही नहीं किन्तु साम विशेशों के भी नाम पाये जाते हैं। जैसे-- 
गायत्रम! । “त्रेष्ठुभम! । जागतम! । बृहत्‌! । 'रथन्तरम” । इत्यादि। ये विशेष गानों के नाम 
हैं। इनसे भी उपरोक्त बात ही सिद्ध होती है । 
इन प्रमाणों के रहते यह कहने का साहस कोई नहीं कर सकता कि ऋग्वेद के मन्त्रों का ही 
सामवेद. संग्रदमात्र है। साथ ही इस विचार का भी कि “दुनिया की लाइब्रेरी में सब से प्रथम ऋग्वेद 
ही है” समूल खण्डन हो जाता है। कारण यह है| कि जब ऋग्वेद के समय में सामवेद भी वत्तेमान ही 
है तो यह कैसे कहा जा सकता है कि सबसे पहले “ऋग्वेद” हो है, वरन सामवेद भी उतना ही प्राचीन है। 
हां एक प्रश्न हो सकता है कि ( जैसा कि सरस्वती समाज में पं० राजाराम जी ने हम से पूछा 
था ) मन्त्रों में तो केवल साम शब्द ही पाये जाते हैं सामवेद शब्द नहीं इसलिये साम शब्द से स.मवेद 
का अथ कैसे माना जा सकता है ? इत्यादि । 
इसका उत्तर यह है कि निः सन्देह साम शब्द ही अथवा साम विशेष शब्द ही पाये जाते हैं 
सामवेद शब्द नहीं | परन्तु साम शब्द का अर्थ यदि गीति है जैसा कि मीमांसा ने बतलाया है तो यह 
भो भव निश्चित है कि वह काय है। बिता कारण का काये नहीं हुआ करता है। “कारणाभावात्कार्यो- 
आव इति निम्चयात्‌” ऐसी अवस्था में सामगान के मूल कारण मूल मन्त्र ही हो सकते हैं अथवा और 
कुछ । यदि मूल मन्त्र ही हो सकते हैं तो सिद्ध ही गया कि “सामगान” के पहले साम मूल मन्त्र हैं। 
जब साम मूल मन्त्र हैं तो सामवेद भी है । 
इसका कारण यह है कि जैसे अक्षर समुदाय का पद होता है, पद समुदाय का वाक्य होता है, 
वाक्य समुदाय का मन्त्र होता है, ऐसे ही मम्त्र समुदाय की संशता होती है। यह त्रिकाल में भो नहीं 
हो सकता कि मन्त्र समुदाय तो हैं किन्तु संहिता नहीं है। यदि संहिता है तो मन्त्र भी हैं, यदि मन्त्र हैं 
तभी उनसे गान भी बनते हैं। तात्पय यह है कि मन्‍्त्रों की विक्रति के अतिरिक्त सामगान कोई और 
बस्तु नेहीं है। मन्‍्त्रों को तोड़ मरोड़ कर गाने के योग्य बना हुआ ही साम है। जैसे>गायत्र सामन्इ्स 
मन्त्र को हैं--“तत्सवितुरवेरेणश्यम”” ओर गान---“तत्सबित॒व रेशियोम्‌ भार्गों देवस्य धी माद्दी” इत्यादि । 
ऐंसे अवसरों पर यह प्रश्न भी तो हो सकता है. कि यदि साम शब्द से सामवेद का अथ नहीं 
दोगा तो ऋक शब्द से ऋग्वेद अथ कैसे हो सकता है। जिन युक्तियों से ऋक शब्द से ऋग्वेद सिद्ध 
द्वोगा, उन्दीं से स्राम शब्द से सामवेद भो सिद्ध हो जायगा। इस विषय की कोई ऐेसी युकि अथवा 
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प्रमाण नहीं है कि ऋक शब्द से ऋग्वेद तो सिद्ध होगा किन्तु साम शब्द से सामवेद नहीं । 
चारों वेदों श्रथवा मन्त्रों में केवल “ऋचो यजूषि सामानि” इसीप्रकार के शब्द आते हैं 
ओर भाष्यकार लोग इन पदों का ही वेदत्रयी या चारों वेद अर्थ करते हैं। जैसा कि षडगुरु शिष्य 
ने लिखा है कि “ऋग्यजु: सामरूपेण मन्‍्त्रो वेदचतुष्टये” अतणएव ऐसे प्रश्न भी श्रान्तिमूलक ही हो 
सकते हैं । इनसे कुछ तत्व सिद्ध नहीं हो सकता । 


ऋग्वेद ओर भाषा विज्ञान 


सब से प्रथम संस्कृत साहित्य का निरुक्त ही भाषाविज्ञान का जन्मदाता कहा जा सकता है, यह 
सववादिसम्मत सिद्धान्त है। परन्तु आज का भाषा विज्ञान अधविकसित श्रवस्था में है, इस लिये 
उससे किसी साध्य की यथार्थ सिद्धि होगी इसमें सन्देह हैं। अस्तु। भाषा विज्ञान के आधार पर 
पाश्चात्य ओर उनके अनुयायी पूर्वीय विद्वाब भी यह कहते हैं कि “ऋग्वेद” की भाषा ही कुछ ऐसी 
पुरानी और जटिल है जिस से विवश होकर कहना पड़ता है कि सब वेदों में पुराना ऋग्वेद है शेष 
वेद उस के बाद के हैं। अब हम यह विचार करने चलते हैं कि “भाषा की दृष्टि से भी ऋग्वेद प्रथम 
सिद्ध होता है अथवा नहीं? । इस विषय के प्रमाण रूप से हम कुछ मन्त्रों का उदाहरण देते हैं, जो 
कहने के लिये तो दोनों ही वेदों (ऋग्वेद और सामवेद) में हैं किन्तु वस्तुस्थिति कुछ भिन्‍न है ।-- 

हम इसलिये भी इन प्रमाणों को उपस्थित करते हैं कि--“भाषा विज्ञानियों का यह सिद्धान्त कि 
जहां तक कृत्रिमता का सम्बन्ध है वे सब पद, वाक्य, या मन्त्र नये हैं, ओर जहां तक स्वाभाविकता का 
सम्बन्ध है वे सब पद, वाक्य, और मन्त्र पुराने हैं” यह उक्ति कहां तक सत्य और सही है। 

निम्नलिखित “सामवेद” ओर “ऋग्वेद” के पाठ यह सिद्ध करते हैँ कि सामवेद के पाठ पुराने 
तथा ऋग्वेद के पाठ नये हैं । जे से-- 


सामवेद ऋग्वेद 

१--अआसीदूतु बहिंषि मित्रो अर्यमा ग्रातर्याव-| आसीदन्तु बहिंषि मित्रो अयमा ग्रातर्याव- 

भिरघ्वरे | भिरघ्वरे । 
२--शुक्रा वियन्त्वसुराय निर्णिजे शुक्रा वयन्त्सुरायनिशिजम । ६।६६।१ 
३--उतः सुदक्ष धनिव | डरे सुतः सुदक्ष धन्च ।६।१०५॥४ 
४--दिवि सदू ।६७२ दिविषद्‌ ।६।६१।१० 
५--ये माणा | ७०२ ये मान: । &/७४।३ 
६--विराजसे । ,, विराजति | ,, 
७--वरिवों धातमों भरुव | ६६९१ वारिवो धातमों भव | ६।१।३ 
८--झुद्रवम्‌ | २३८ सुद्रवस्‌ । ७॥३२॥२० 
&--परि नः श॒में | ८६७ परिणः शर्म । ६४७१६ 


उपरोक्त मन्त्रों के निम्न पाठों पर विद्वान्‌ पुरुष यदि ध्यान देंगे तो उनको दोनों पाठों के भेद स्पष्ट 
श्रोर युक्तियुक्त प्रदीत होंगे । 
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सामवेद ऋएदेद्‌ 
१--आसीदतु आसीदन्तु 
२--वियन्तु वयन्तु 
३--ये पा णः येमानः 
४--वनिव. घन्व 
४--दिविसिद्‌ दिविषद्‌ 
5६- विराजसे विराजति 
७--भुव मव 
८--छुह्ु व्‌ द सुद्र व्‌ 
परिनः परिणः 

उपपत्ति 
इन पदों पर विचार करने से यह साफ मालूम होगा कि किस वेद के पाठ नये तथा किसके 


पुराने हैं। जेसे-- 

आसीदतुर-यह, खाम पाठ है। किन्तु मन्त्र की परिस्थिति यह सिद्ध करती है कि इस एक वचन की जगह 
बहुवचन प्रयोग होना चाहिये तदनुसार ऋग्वेद में बहुवचन पाठ है । यह साम का पाठ तब 
का प्रतीत होता है जब एक वचन या बहुवचन का विचार भी नहीं था | 

वियन्तुलर॒इस पाठ का अर्थ करते हुए भाष्यकारों ने वयन्तु यही अथथ किया है, तदनुसार ऋक पाठ 
बयन्तु यही है | 

ये माण:न्यह साम॒ का पाठ है | इसमें “न” -का “ण” कायम रहना अयुक्त समझ कर नकार का 
ठीक समम कर उसी को शुद्ध माना गया है। तदनुसार ऋक पाठ नकार युक्त ही रक्‍्खा गया 
प्रतीत होता है | 

घानिवन्यह पाठ घातु पाठ की दृष्टि से शुद्ध कर “धन्व” यही शुद्ध रूप है। तदनुसार ऋक पाठ धन्व 

। यही है । अतएव. साम पाठ तब का है जब यह विचार भी नहीं था कि कैसा पाठ होना चाहिये। 

दिविसदू-दन्त सकार वाला यह पाठ साम का है, किन्तु व्याकरण के अनुसार मूधेन्य सकार होना 
साहिये। ठीक उसी के अनुकूल ऋक्‌ पाठ मूधेन्य सकार युक्त है। इसलिये साम पाठ तब 
का है जब यह विचार भी नहीं था कि यहां कोन सकार होना चाहिये | . 

विराजसे>इस पांठ पर दृष्टि डालने से यह प्रतीत होता है कि यहां प्रथम पुरुष का पाठ ही युक्तियुक्त है । 
उसके अनुकूल आक पाठ है। 

मुवन्‍्यह पाठ, अथ की अक्रिया के अनुसार “भव” यही अथ करता है। ठीक इसी प्रकार का “भव” 

पद ऋक पाठ है,। यह मालूम होता है कि साम का पाठ उस समय का है जब यह विचार नहीं 

था कि भू धातु का यहां धांतु रूप कया होनां चाहिये । 

सद्रवम|ूयह, पाठ स्वाभाविक रीति से उशारण करने पर सरक्ष और सीधा दै, ' इसलिये अक्ृत्रिम है। 


११, 


[, ६७ |]. 
किन्तु ऋक का पाठ “सुद्रंबम” सीधे यण_कर दिया गया है। व्याकरण की आंख से ठीक 
दीखता है इसलिये यही पाठ ऋग्वेद का है । पता लगा कि साम का पाठ बहुत प्राचीन है । 
परिनःन्यह साम का पाठ तब का ज्ञात होता है जब यह विचार नहीं था कि न कार का ण कार होना 
चादिये | काल क्रम से जब यह विचार परिपक्क हो गया कि यह ठीक नहीं है इसलिये नकार 
का ऋग्वेद में चल कर णश॒कार हो गया । 
इन उपरोक्त उदाहरणों पर एक बार गहरा विचार करने पर ज्ञात होता हैं कि साम वेद के पाठ 
प्रारम्भिक अवस्था के हैं, इसीलिये स्वाभाविक तरह से हैं । यही कारण है. कि कहां कैसा पाठ उपयुक्त 
है अ्रथवा नहीं है, इस बात का विचार नहीं है । बस सिद्ध हो जाता है कि प्रारम्भिक अवस्था का परि- 
चायक होने से साम पाठ प्राचीन है। तथा परिमार्जित अवस्था का परिचायक होने से ऋक्‌ पाठ नये हैं । 
इन उदाहरणों के रहते कोई भी विचारशील घुरुष यह नहीं कह सकता कि “सामवेद” के पाठ 
पुराने तथा ऋग्वेद के पाठ नये नहीं हैं। तब यह कहने में भी संकोच नशों है कि सामवेद पुराना तथा 
ऋग्वेद नया क्‍यों न कहा जाय । ऐसा स्वीकार करने में क्या आपत्ति हो सकती है यदि भाषा विज्ञान 
का यह नियम सही हो तो । 
सम्पूण ऋग्वेद में जिन मन्त्रों का सम्बन्ध सामवेद से बतलाया जाता है उन मन्त्रों का नब्बे 
प्रतिशत पाठ ऐसा ही है जैसा कि मेंने ऊपर उदाहरण फे रूप में उपस्थित किया है। . 
यदि इसी दृष्टि से विचार कर चारों वेदों के अनुवाद करने वाले ग्रीफित्‌ महाशय ने अपने 
साम वेद की भूमिका में यह लिखा हो कि--“'सीमू इन्‌ अदर्स_ ठुबि ओलडर ऐन्ड मोर ओरिज्ञनल, 
देन दि रीडिज्न_ ओऔफ़्‌ दि ऋग्वेद”--अथाौत्‌ ऋग्वेद के पाठ की अपेक्षा से सामवेद के पाठ पुराने और 
असल मालूम होते हैं” तो कोई आश्चय की बात नहीं है । 
इतना होने पर भी हम यह नहीं मानते कि साम वेद के पाठ पुराने होने से वह पुराना है, तथा 
ऋग्वेद के पाठ नये होने से वह नया है। इसका कारण यह है कि जहां सामवेद के पाठ पुराने और 
ऋग्वेद के पाठ नये ज्ञात होते हैं, वहां ऋग्वेद के भी छुछ ऐसे पाठ मालूम होते हैं कि जैसे वे साम 
से भी पुराने हों। जैसे-- 


ऋग्वेद सामवेद 
१--पवाते ६। पवताम्‌ ५३५ । 
२--सोदाति ६६७४४ |... सीदतु ,, । 
.. ३०--ऋता ह। उंड | ऋतम्‌ १३५७ | 
- ४--दीयति ६।३।१ | 'दीयते १२५६ । 


स्थाली पुलाक न्याय से हमने केवल चार उदाहरण ही उपस्थित किये हैं, न्याय की तुला पर ईन 
पदों को तोलने से ऐसा लगता है कि ऋग्वेद के पाठों का अथ ही साम के पाठ कर रहे हैं । 

जब ऋग्वेद में आये हुए पदों का ही वे साम के पद श्रथे के रूप में प्रकट होते हैं तब तो किसी 
प्रकार का संदेह करने का अवकाश ही नहीं मिलता कि साम के पाठ नये तथा ऋग के पाठ पुराने 
नहीं हैं। 
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हमने दोनों वेदों के पाठों को तुला पर रख कर तुलना की तो यह मालूम हुआ कि इस प्रकार 
' के एकाड़्ी विचारों के आधार पर कोई विचारक अपना दृष्टिकोण स्थिर करे तो वह धोखा खा जाएगा 
जैसा कि अब तक के विचारकों के अनुशीलन श्रान्त तथा कुविचार पूरे प्रतीत होते हैं । 

इस प्रसंग में हम उन पुराने तथा नये भाष्यकारों ओर “वेद रहस्य” तक के लेखकों के ऐसे 
विचारों से सहमत नहीं हैं कि जो अब तक यह दिखलाने का प्रयत्न करते हुए देखे जाते हैं. कि सामवेद 
के कुछ मन्त्रों के 'अतिरिक्त कुल मन्त्र ऋग्वेद के ही हैं । 

बस्तुत: दोनों वेदों के पाठों को देखने से प्रतीत होता है कि इनमें पूर्वापर का विचार करना 
नितानन्‍्त श्रान्तिमूलक है । 

अब प्रश्न यह यह होता है कि जब दोनों ही वेदों के पाठ पुराने और समकालीन हैं तो फिर 
पाश्चात्य विद्वान तथा उनको गुरु मान कर उनके पद चिह्नों पर चलने वाले पूर्वीय विद्वानों ने भी यह 
घोषणा करने का साहस कैसे किया है कि दुनिया की लाइब्रेरी में सबसे प्रथम ऋग्वेद है। हमारा 
अनुमान तो यह है कि इन महानुभावों ने कभी भी सामवेद को पढ़ने का कष्ट नहीं किया है। यदि 
पढ़ा भी है तो समभने की चेष्टा नहीं की है अथवा यह है भी इतना गहन कि समम में ही नहीं आया 
हो । यही कारण है कि ऋग्वेद पर जितनी आसानी से इनकी लेखनियाँ चलती हैं, उतनी आसानी से 
उनकी साम पर नहीं चलती हैं | श्रब तक तो ऐसा ही देखने में आता है । भविष्य तो भविष्य के गभे में 
है उस पर विचार ही क्या किया जा सकता है। 

स्वर-भेद 

अब तक हसने विषय भेद तथा भाषा भेद से सामवेद की भिन्नता सिद्ध करने का प्रयक्ष किया 
है। इसके अतिरिक्त अब एक दूसरी दृष्टि से हम विचारन चले हैं, जो सम्पूणं सामवेद संहिता को 
जो पूर्वार्चिक और उत्तरार्चिक रूप से दो भागों में विभक्त है, सम्पूर्ण ऋग्वेद से, जो दश मख्डलों में 
विभक्त है एकदम प्रथक करती है। अथवा यों कहिये कि यह एक ऐसा प्रबल प्रमाण है जो सामवेद 
ओर ऋग्वेद का सम्पक॑ भी अलग करता हैं। यह मेरा प्रयास केवल विद्वानों के विचार के लिये ही 
है | वह है दोनों वेदों का स्वर भेद । 

स्वर्मेद, अर्थभेद का नियामक है, अब इस विषय पर संदेह नहीं रहा । अथभेद होन से 
विषय भेद के साथ द्वी सत्ता भेद भी सिद्ध होने में संदेह नहीं हो सकता | 

फुछ वेद के जिज्ञासुओं का विचार है कि दोनों वेदां के स्वरों में भेद नहीं दे किन्तु वे जिज्ञासु 
हैं, अभो तक वे जान ही नहीं पाये हैं कि उनके स्वरभेद भी हैं। ऐसे जिज्नासुओं की बुद्धियाँ जल्द 
सुधर जाय॑ तो बहुत ही अच्छा हो जिसकी सम्भावना कम हे. | 

हम कुछ ऐसे ही उदाहरण उपस्थित कर विद्वानों के विचार के लिये अवसर देते हैँ। उदाहरण 
के पहले सममने के लिये कुछ संकेत जान लेना आवश्यक है जो बिषय के ज्ञान में सहायता दे सकें | 
तदज्लुसार सामवेद के मन्त्रों के ऊपर जो १।२। ३ | इस श्रकार के अछ पाये जाते हैं। यही उदात्त 
स्व॒रित और अनुदात्त के संकेत हैं | अथात्‌ एक अड्डू उदात्त, दो स्वरित तथा तीन का अडू अनुदात्त 
फो बतलाता है । 
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ऋग्वेद में " इन्द्र मदाय/ इत्यादि मन्त्रों के ऊपर तथा नीचे दो प्रकार की लकीरे' दीखती हैं | 

ऊपर की स्वरित तथा नीचे की अनुदात्त की लकीर है उदात्त का कोई चिह्न नहीं होता। बस सामान्य 
रीति से इतने ही संकेत पर्याप्त हैं । 

अब हम सामवेद के प्रारम्भ से ही पांच मन्‍्त्रों को उपस्थित कर उनको ऋग्वेद के मन्त्रों से 

तुलना करते हैं जिससे यह बात भली भांति समर में आजायगी कि इन दोनों वेदों में स्वर भेद कैसे हैं ९ 


सामवेद अग्वेद 
१--अप्न आयाहि | अम्न आयाहि ।६। १६। १० 
२ _.मस्ने यज्ञानाम स्वमग्रे यज्ञानाम्‌ | ६।१६। १ 
३--अप्न दतम्‌ । अग्नि दतम्‌ ।१।१२। १ 
४--अभिईत्राणि । अप्निवृत्राणिं। ६। १६। ३४ 
५--अप्ने रथन्न वेधम्‌ । अग्नि रथन्न वेबम्‌ ।८। ८७। १ 
स्पष्टीकरण 


उपरोक्त पांच उदाहरणों पर विचार करने से उनमें भेद दृष्टि गोचर होगा। जैसे-- 

२--सामवेद के “अग्ने” पद के “अ” पर स्वरित का चिह्न है जब कि ऋग्वेद के “अग्ने” पद के 
अकार पर स्वरित का चिह्न नहीं है । ह 

२-दूसरे मन्त्र के “यज्ञानाम” इस पद के “ज्ञा” पर सामवेद में स्वरित का चिह् वियमान 
है जब कि ऋग्वेद के मन्त्र के 'ज्ञा” पर कोई चिह्न दृष्टिगोचर नहीं होता। इसलिये बढ अक्षर ऋग्वेद 
में उदात्त है, साम में स्वरित है । 

३--तीसरे मन्त्र के “अग्रिम! पद के “प्रि” पर सामवेद में स्वरित का चिह्न है जब कि ऋकछ 
के मन्त्र के “पक्‍्रि” अक्षर पर कोई चिह्ृ नहीं है, इसलिये यहाँ वह स्वरित नहीं उदात्त है । 

४--चोथे मन्त्र के “अप्रि:” पद के “प्रि” पर सामवेद में स्वरित का चिह्न होने से वह स्वरित 
है जब कि ऋग्वेद के मन्त्र में बह उदात्त है । 

४--पांचवें मन्त्र में तो सामवेद का अग्रे सम्धोधन है जब कि ऋग्वेद में द्वितीयान्त अग्नि 
पद दीखता है। इसके साथ २ यहाँ भी वही उपरोक्त भेद स्पष्ट हैं जिनका निर्देश हम कर चुके हैं। 

इस प्रकार उदाहरण देकर हमने यह्‌ दिग्दशेन कराने का प्रयत्न किया है कि दोनों बेदों में 
स्वरों का महान भेद विद्यमान है। स्वरभेद होने से अथभेद है और अथ भेद होने से विषयभेद एवं 
स्वातन्त्रय भेद भी स्वतः सिद्ध हो जाता है । 

ऐसी अवस्था में सामवेद को ऋग्वेद का संग्रह मानना तथा दोनों में स्वर भेद नहीं मानना 
कितनी बढ़ी भयड्भर भूल है यह विद्वान जन विचार करें। 

हमने जो पाँचवोँ मन्त्र उदाहरण के रूप में उपस्थित किया है। उस पर थोड़ा दृष्टिपात करने 
सें कुछ ओर विशेषता दिखलाई देती है। घह यहंकि इस मन्त्र के प्रथम पद को जब हम वबेखते हैं 
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वो सामवेद में सम्बोधन है और ऋ-*वेद में द्वितीयान्‍्त। इस पद के अथथ पर विचार कीजिये तो 
साम के पद का 'हि अग्रे” अथ होगा, जब कि ऋग्वेद के “अप्नि को” ऐसा अ्र्थ होगा। अब 
क्चिरना यह है कि हे अगने ! और “अग्नि को” कोई भी विचारशील पुरुष एक नहीं मान सकता है | 
कांरण यह है कि हे अग्ने! यह पद तो प्रत्यक्ष अर्थ का निर्देश कर रहा है जब कि दूसरा परोक्ष अ्थ 
की प्रतीति करा रहा है । इस प्रकार अटक से कटक की दूरी की तार भेद की प्रतीति होने पर 
भी कोई विचारक मस्तिष्क की गुलामी से यदि भेद नहीं देखता तो इसमें दोष किसको दिया जाय | 
सन्‍्त्रों का दोष तो है नहीं। वे तो अपना स्वरूप स्पष्ट प्रकट कर रहे हैं इतने पर भी हमको नहीं 
दीखता तो यह लोकोक्ति सही मालूम होतो हैं कि “ नेष स्थाणोरपराधो यदेनमन्धोन पश्यति” 
निरास 
पिछली पंक्तियों में हमने बतला दिया है क्रि विषय, पाठ, भाषा और स्वर भेद से सामवेद के १८७४ 
मन्त्र अपने आप में स्वतन्त्र हैं, ऋग्वेद से संग्र॒द्रीत नहीं किये गये हैं | इतना होने पर भी घ॒ुछ लोग 
युक्त्याभास से विरोधाभास दिखलाने का प्रयत्न करते हुए देखे जाते हैं | वे कहते हैं कि “ऋच्यशध्यूढं 
साम गीयते” इत्यादि प्रमाण यह सिद्ध करते हैं कि ऋग्वेद के आश्रय से ही सामवेद की सत्ता है। इत्यादि 
पैनी दृष्टि दौड़ाने पर यह शझ्का भी निमूल ही सिद्ध होगी ऐसा विश्वास करने का पयांप्त 
शअ्रवकाश है । 
यदि इसी प्रकार का विश्छेषण किया जाय तो शड्डा का सरल समाधान हो जायगा | यह प्रमाण 
कहता है कि “ऋचा के आश्रित ही साम का गान होता है। इसका अ्रभिप्राय यह हुआ कि साम को 
उत्पत्ति का आधार ऋचा है । अब विचारना यह है कि ऋचा क्या चीज़ है । 
.. भीमांसा दशन ने ऋचा का निर्णय निम्न प्रकार से स्पष्ट किया है कि-- 
सा ऋक-पन्त्रार्थथशेन पादव्यवस्था | २। १ । ३५ 
... श्रथाक--अथ के अधीन जिसके पाद की व्यवस्था की जाय वह ऋचा है। भाव यह हुआ कि 
छन्‍्दोबद्ध मन्त्र ऋचा है। संभवत: गानविद्या के निपुण पयवेक्षकों अथवा छन्द्रः शास्त्र के जानने वालों 
को भो यह मालूम होगा कि गान पद में ही होता है, गद्य रूप में नहीं या यों कहिये कि काव्यकला 
की वह देन है कि पद्य के रूप में प्रकट होकर ब्रह्मानन्द की प्राप्ति में वह अन्यतम साधन हो जाती है । 
जब गान है तो उसका पद्म से सम्बन्ध केसे नहीं हो सकता है। अस्तु 
मीमांसा दशन में शवर स्वामी ने साम के सम्बन्ध में निम्न प्रकार से अपने विचार प्रकट करते 
हुए. लिखा है कि-- 
. “सामवेदे सहस्रगीत्युपाया: | आह, कतमे ते गीत्युपाया नाम १ गीतिर्नाम क्रिया 
आशभ्यन्तरप्रयत्तजन्या स्वरविशेषाणामभिव्यक्षिका साम शब्दाभिल्वप्पा । सा नियत 


प्रमाणायां ऋति । 

भावाथ --सामवेद में एक हज़ार गान के उपाय हैं | प्रश्न--वे कौन हैं ? उत्तर--भीवरी प्रयत्न 
से उत्पन्न होने वाली ओर विशेष स्वरों का प्रकाश करने वाली गीति यां गान ही साम है ओर वह 
निय्रत या पादवद्ध अथवा उन्दोवद्ध ऋचा में ही उत्पन्न होता है अथवा उसी से कनता है। शवर स्वामी 
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के शब्रों से ही यह बात सिद्ध दो गई कि सामगान छन्दोबद्ध ऋचाओं से बनते हैं न कि ऋग्वेद से 
ऋग्वेद ओर चीज़ है और ऋचाय भिन्न वस्तु हैं। छन्‍्द ओर गान का नित्य सम्बन्ध है इसलिये गाने 
भी गाने योग्य मन्‍्त्रों से ही बन सकते हैं। अतणव उपरोक्त शद्ढा का भी अवकाश नहीं है । 
पुनरुक्त कु 

सामवेद पर अनक प्रकार से लोगों ने आक्रमण किये हैं। उनमें एक दोष यह दिया जाता है 
कि बंद ऋग्वेद का संग्रह हे जिस का निरास या खण्डन हो चुका है। दूसरा दोष यह भी दिया जाता 
है कि कुछ मन्त्र पुनरक्त भी हैं जिनका दूसरा अभिप्राय ही नहीं होता है। केवल आवृत्ति मात्र हैं। 
इत्या३ । लेख की आकार वृद्धि से भय हो रद्या है. तथाए संतेप में इस विपय पर भी थोड़ा प्रकाश 
डालना आवश्यक है । इस विचार का यहाँ तक फल देखने में आया है कि ७२ मन्त्रों का सामवेद 
छपकर प्रकाशित हैं गया है। इस विषय का एक हो प्रबल प्रमाण उपस्थित करते हैं। वह प्रमाण 
पाणशिनि व्याकरण के जन्मदाता महर्ति पाणिनि जी का है, जिससे पुनरुक्त दोष का दुरुपयोग करने 
वालों का पूरा समाधान हो जायगा। उन्होंने एक ही सूत्र लिखा है, जिसके आकार प्रकार अक्षर या 
मात्रा में ज़रा भी भेद नहीं किया है। जैसे-- 

बहुल छन्‍्द्सि | २ | ४ | 3३, ४५ । २। १२९२९, ७५। १।८, ७। १। १०३, ७।४। ७८, २।४। 
३६, ३।२। ८८ए, ६ । १। ३७, ७। १ | १०, ७। ३ । ६७ इत्यादि । 

ऋषि ने इन सूत्रों को भिन्न २ अथ की सिद्धि के प्रयोजन से बनाया है जेसे--बहुल॑ हन्दर्सि 
२। ४। २६ का सूत्र वेद में विकल्प से अदू धातु का घस्लू आदेश करता है ।२। ४। ७३ का सूत्र 
अदादि गण के नियम से प्राप्त शप्‌ के लुक का परिवतेन कर देता है । २। ४ | ७६ का सूत्र जुहोत्यादि 
गण के श्लु के नियम का परिवतेन कर देता हैं ।३।२। ८८ का सूत्र किप्‌ प्रत्यय के नियम का 
परिवतेन करता है। ५ । २। १२२ का सूत्र विनि प्रत्यय के भिय्म का परिवर्तन कर देता है । 

इन पांच सूत्रों के ही सम्बन्ध में जो मैंने विचार उपस्थित किये इनसे यह समभने में कोई 
कठिनता नहीं मालूम होती है कि यद्यपि ऊपर से देखने में सूत्र तो एक ही समान के मालूम होते हैं। 
फिर भी इन के अथ ओर प्रयोजन भिन्न २ होते हैं । 

कल्पना कीजिये कि कोई विचारक यह विचार कर ले कि सारे सूत्र एक समान ही हैं इसलिये 
एक सूत्र को छोड़कर शोष सूत्रों को अष्टाध्यायी से छांट कर निकाल देना चादिये तो जितनी भयंकर भूल 
ऐसा विचारक कर सकता है, उससे कहीं अधिक भूल यह होगी कि वेद मन्त्रों को दही छांट कर प्रथक्‌ 
कर दिया जाय अथवा यह कह दिया जाय कि इन मन्त्रों के अथ हो चुके हैं । यह दूसरी बात है कि 
हमारी समर में यह मन्त्र नहीं आता हो किन्तु इसका यह अर्थ कदापि नहीं होगा कि संशोधन कर 
दिया जाय । अतएव इस ग्रकार के संदेद अथवा प्रयत्न का होना अविद्या देवी की कृपा का परिणाम 
ही कहना चार्यि। 

अरण्यक पते 

ऐतरेयारण्यक शांख्यायनारण्यक, बृहदारण्यक, (माध्यन्दिन) बृहदारण्यक, (काण्व) तैत्तिरीया- 
रण्यक मैत्रायणीयारण्यक तथा तवलकारारण्यक इत्यादि आरण्यक ग्रन्थों के पाये जाने से सामवेद 
के आरण्यक पवे को कुछ लोग परिशिष्ट रूप से पीछे से जोड़ा गया हुआ मानते हैं, यह उनकी भूल 
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है। कारण यह है कि जितने आरण्यक ग्रन्थ पाये जाते हैं, वे सब के सब मन्त्र नहीं हैं किन्तु आ्राद्मण 
के समान वन में रहने वाले वानप्रस्थों के प्रकाशित किये हुए हैं, इसलिये उनका नाम आरण्यक 
है । यही प्रसिद्ध उनका नाम है । ' आरण्यकों की भाषा ब्राह्मण ग्रन्थों की भाषा से मिलती जुलती है । 
माह्ण ग्रन्थ वेदों के व्याख्या हैं, अब यह बात सब लोग मानने लग गये हैं | ऐतिहासिक लोग भी ऐसा 
ही कहते हैं । 

अब प्रश्न यह है कि यदि मन्त्र रूपं से आरण्यक था तो पाणिनि जी ने उसका नाम क्यों नहीं 
लिया | पाशिनि जी के नाम नहीं लेने से उनके समय के बाद का आरण्यक पवे है इसलिये परिशिष्ट 
प्रानना चाहिये इत्यादि । 

इस प्रकार के अनुमान अनुमान नहीं हैं वे अनुमानाभास हैं। पाशिनि जी के समय में दो 
_ विभाग हो चुके थे यह बात उनके सूत्रों से ज्ञात होती है। उन्होंने लिखा हैँ कि “छन्दो ब्राह्मणानि 
च तद्विषयारि । ७ | २। ६। छन्द और ज्राह्मण इस तरह दो विभाग करने से, उनका तात्पये यही प्रतीत 
होता है कि आरण्यक जो मन्त्र रूप में थे वे छन्दविभाग के अन्तगंत थे। अतएब सन्त्र या छन्द्‌ 
शब्द से ही उनका भी ग्रहण कर उसी शब्द से उनका व्यवहार करना पाणिनि जी को उचित जंचा | 
इसीलिये आरण्यक शब्द का प्रथक नाम लेकर मन्त्र भाग से उसको प्रथक्त्व संदेह धोने का निरास 
या खण्डन किया हुआ ही उनका आशय प्रतीत होता है न कि उस समय वह भाग नहीं था इसलिये 
उन्होंने नाम नहीं लिया यह भाव है। आशय यह है कि उन पाणिनि जी का यह अभिप्राय कदापि 
सिद्ध नहीं होता कि उनके समय में वह भाग ही नहीं था। अतएव ऐसा सममना कि आरंण्यक पढे 
नहीं था यह विचार अयुक्त है । 

इस तरह की बातें बनाने वालों से हम एक प्रश्न करना चाहते हैं, वह यह कि पाणिनि जी के 
समय में आरण्यक पथ, आरण्यक हाथी महान्‌ हिम ओर महान्‌ अरण्य ये सब छुछ थे कि नहीं । 
ऐसे कहने वालों को तो यही कहना चाहिये कि ये सब कुछ नहीं थे। क्योंकि ये सब होते तो इन 
पदों का साधन वह अवश्य ही दिखलाते | यदि वह ऐसा कर गये होते तो वार्तिककार स्वनामधन 
महर्षि कात्यायन को यह वार्तिक बनाने की क्या आवश्यकता होती। जैसे--“पथ्यध्यायन्यायविद्ार 

प्रनुष्यहस्तिष्चिति वाच्यम” । सूत्रकार की कमी की पूर्ति करना वार्तिककार का काम है। सूत्रकार जिस 

साधन को छोड़ गये थे दूसरे ने उसकी पूर्ति की। अतः इस प्रकार की कल्पना भी निमूल ही प्रतीत 
होतो है। हमारा विचार यह है कि पाशिनि जी के समय में आरण्यकमन्त्र अवश्य थे किन्तु मन्त्र 
के रूप में थे । वे न तो ब्राह्मण रूप में थे ओर न ब्राह्मण के समान आरण्यक रूप में थे । इस पवे 
मैं देखा जाय तो किसी अन्य पवे से कोई कमी नहीं दीखती है। जैसे अन्य पवों में ऋषि, छन्‍्द ओर 
देवता का क्रम देखा जाता है, ठीक उसी क्रम से वे सब कुछ यहाँ भी अपने २ स्थान पर विराजमान 
हैं। इसलिये इस पते को परिशिष्ट कहना भयद्डभुर भूल है। हम नहीं कह सकते कि “वंद्क सम्पत्ति? 
के लेखक श्री रघुनन्दन शमो ने इस पे को किस आधार पर परिशिष्ट लिखने का साहस किया। इस 
प्रकार की अनेक बातें शर्मा जी की कल्पनाग्रसूत मालूम द्वोती हैं। जिनका यहाँ उल्लेख करना 


आवश्यक नहीं दे । पर 
सामवेद्‌ के पू्वोर्थिक में चार पर्व हैं । आग्नेय पवे, ऐन्‍्द्र पे, पत्रमान पे और आरण्यक पवे.। 
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इन चारों पर्वों का प्राचीन नाम “पे” के रूप में चला आ रहा है। किन्तु कुछ समय से इन पर्वों के 
साथ “काण्ड” शब्द का व्यवहार भी लोग करने लग गये हैं। ऐसा व्यवहार करना उचित नहीं है। 
क्योंकि “कारण्ड” शब्द का प्रयोग “अथवे वेद” में किया जाता हैं। सामवेद ,में ऐसा प्रार्चन 
सम्प्रदाय नहीं है । द 

सामवेद के ब्राह्मण अथवा संहिता में कहों भी काण्ड शब्द का प्रयोग नहीं मिलता है | एसी 
अवस्था में यह प्रश्न होना स्वाभाविक है कि “काण्ड” शब्द का व्यवहार कहाँ से आ गया । यह बात 
स्पष्ट है कि सबसे प्रथम सायणाचाय ने काण्ड शब्द का प्रयोग सामवेद के पवों के स्थान में छिया था। 

इस प्रयोग की अयुक्कतत। सिद्ध करते हुए सत्यत्रत सामश्रमी जी ने “निरुक्तालोचन” में लिखा 
है कि--“'सामवेदे--सामसंद्ितासु आश्विंक संध्तिसु ब्राह्णेषु वान कापि तेत्तिरीया दाविवकाण्ड 
विभागो दृश्यते अपितु सर्वास्वेव संहितासु पर्वेति ब्राह्मणेषु च पश्चिकेति च तेन व्यज्यते सायणस्य 
तैत्तिरीयादावेव. कृतबहुश्रमत्वमिति--”अथौत्‌ सायणाचाये का पद के स्थान में काण्ड शब्द का 
प्रयोग करना साबित करता है कि सामवेद के विषय में उतकी इतनी जानकारी रही थो कि परम्परा- 
नुसार पर्व शब्द का प्रयोग करते। क्योंकि साम संडिता अथवा साम ब्राह्मण दोनों ही विभागों में पे 
ओर “पश्चिका” शब्दों का ही व्यवहार देखा जाता है, काण्ड शब्द का नहीं! इसी तरह “दशति” 
के स्थान में खण्ड शब्द का प्रयोग भी उन्होंने ही चलाया है। इससे मालूम होता है कि तैत्तिरीय 
संहिताओं में ही उनका विशेष परिश्रम था। इत्यादि । 

इन युक्तियों से यह सिद्ध हो गया कि “पर्व” शब्द का हो लिखना या छापना और व्यवहार 
करना प्राचीन शैली है, काण्ड शब्द का नहीं । “काण्ड” का प्रयोग सायण सम्प्रदाय है जो श्रयुक्त है। 
उनकी अयुक्तता से शब्दों की अयुक्तता स्त्रतः सिद्ध होती है । 


शाखायें 


शाखायें 
यद्यपि सामवेद की तेरह शाखाओं के नाम ग्रन्थों में पाये जाते हैं. तथापि इस समय केवल 


तीन ही शाखाय प्राप्त होती हैं। वे ये हैं--छोथुनी, रणायनी, और जैमिनीय, ! इन तीनों में भी 
राणायनी हस्तलिखित रूप में कहीं २ पायी जाती है । 

कोथुमी तथा राणायनी शाखाओं में “अध्याय” आदि के भेद के अतिरिक्त दूसरा कोई भेद 
नहीं है। सबके मन्त्र ज्यों के त्यों वे ही पाये जाते जो “कोथुमी” में है। 

जैमिनीय संहिता के क्रम में भेद नहीं होते हुए भी उसके पाठ में भेद अवश्य ही है। इसके 
अतिरिक्त उसमें स्वतन्त्र मन्त्र भी कुछ हैं। जो अन्यों में नहीं हैं। इस जैमिनीय संहिता के अध्य- 
यन से यह. ज्ञात होता है कि यह संहिता “कौथुमी” के बाद प्रचलित हुई है इसके अनेक प्रमाण 
उपलब्ध होते हैँ, किन्तु हम एक ही युक्षियुक्त प्रमाण देते हैं । 

इन दोनों संहिताओं के पाठों पर विचार करने पर निम्न लिखित एक भन्त्र के एक हो पद के 
दो तरह के पाठ श्राप्र होते हैं जो दोनों के समयों का पार्थेक्य सूचित करते हैं । 

कोशृपी शाखा | आर शाखा । 


रीपतः । रिपतः । 
केवल एक ही उदाहरण पर आप विचार करें तो ऐसा प्रतीत होगा कि--क्रुशुमसम्पदाय 
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की संहित. में दीघ रीष धातु का पाठ है जब कि जैमिनीय में--हस्व रिष धातु का पाठ मिलता है । 
धांतु पाठ के अध्ययन से हस्व रिष्‌ धातु का पाठ मिलता है, दीर्घ रीष धातु है ही नदीं इसलिये इसके 
सम्बन्ध में यह अनुमान सम्भव है कि जमिनी संहिता का पाठ घातुपाठ के अनुसार होने से 
कोधुमी की अपेक्ता से यह पीछे प्रचलित हुई है। युक्ति यह है. कि कोथुमी का पाठ तबका है, जब 
धातुओं का संग्रह भी नहीं हुआ था अन्यथा ऐसा नहीं होता । 
कोथुमी शाखा पर ही अ्रब तक के भाष्यकारों के भाष्य भी पाये जाते हैं। इस लिये भी वही 
संबसे प्राचीन सिद्ध होती है । ह 
उपसहार 


हमने इस लेख में सामवेद के सम्बन्ध में विषयभेद भाषासेद, पाठभेद तथा 
स्वस्भेटट के प्रदशेन ईके द्वारा यह विचार उपस्थित किया है कि इतने भेद सिद्ध होते हैं. कि 
जिनसे विवश होकर यही कहना पड़ता है कि सामवेद संता एक स्वतन्त्र सत्ता रखती है। वह भी 


न केवल कुछ मन्त्रों के रूप में अपितु १८७४ मन्त्रों के रूप में ही वह प्रकट हुई और अब तक उसी 


'रूप में ही विद्यमान रह कर मानव समाज ही नहीं अपितु प्राणीमात्र के कल्याण का उपदेश दे 


रही है। इस लेख के अन्त के भाग में मेंने कुछ शह्लाओं का समाधान कर पवे, आरण्यक, तथा 
शाखाओं के विषय में भी कुछ विचार उपस्थित किये हैं। इसके ब्राह्मण, सूत्र तथा श्रौत के विषय 


'में कुछ विचार देकर इस लेख का कलेवर तरदाना अनावश्यक प्रतोत हुआ । 


अन्तर में श्री स्वाभी वेदानन्द तीय जी महाराज को हम बहुत २ धन्यवाद देते हैं. जिन्होंने इन 
पद्डियां के लिये प्रोत्साहित किया है । 


सष्टि-स्थिति--लय 
(जीवन जगत ्‌ में हो रहे परिवत्तैनों का वोदिक रहस्थ) 
( श्रीमान शान्त स्वामी अनुभवानन्द जी महाराज, लाहीर ) 
उमा जिग्यथुनंपराजयेये न पराजिग्ये कतरश्र नेनोः । 
इन्द्रथ्न विष्णो यदपस्टृधतां त्रेधा सहखंवितदेस्येर्थाम्‌ ॥ ऋ० ६।६६।८ 
रृष्टि उत्पत्ति के उपरांत प्रत्येक उत्पन्न पदार्थ अ्रथवा मूत्ते-पिण्ड में संकलन-निष्कलन, विकास“ 
निकास अथवा संगझेषण-विश्शेषण नाम की दोनों क्रियायं समान रूप से नहीं; किन्तु विषम रूप से 


“निरन्तर चालू रहती हैं। इन दोनों क्रियाओं के हारा जीवनीयतस्‍्वों का उपसर्गोत्सगेसंकलननिष्कलन- 


दिन रात बराबर होता ही रहता है। वैदिक | साहित्य का अ्रध्ययन करने वाले विद्वान जानते हैं कि 
चराचर सृष्टि में जितने भी मूत्तिमान पिण्ड-पदार्थ पाये जाते हैं, वे सबके सब “अग्निसोमात्मक” हैं । 
शतपथ १६।३।२३ में कहा गया है कि “द्वयं वा इदं न तृतीयमस्तिआढद्रेद्बैव शुष्कत्ल | यच्छुष्क तदाग्रेय॑ 
यदाद्र तत्सौम्यम ।” अथोत्त--संभस्त र॒ृष्टि में दो ही प्रकार के पिरंड-पदार्थ पाये जाते हैं--तीसरा कोई 


” नहीं; इनमें से एक गीला है ओर दूसरा सूखा है। जो वस्तु या जिस.-बस्तु का जितना आग गीला दहै--- 
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सोम्य (सोमात्मक) है; और जिसका जितना भाग सूखा है--वह आग्नेय है। शतपथकार के कथन 
का मूल बीज ऋग्वेद १६३॥६ में प्रगट किया गया हैं जो इस प्रकार है:-- 


अन्य दिवो मातरिधा जमारामध्नादन्य परिश्येनो अरे! । अभिषोमा ब्श्षणा वावधानोरं 
यज्ञाय चक्रथोरु लोकम्‌ । 


अरथे:--( मात्तरि-श्वा दिव: श्रन्यं आ जभार ) अन्तरिक्ष में व्यापन वाला मातरिश्वा नामक 
प्राणक वायु एक स्वतंत्र 'अपस्तत्त्व' को ( पानी के मूल सूक्ष्म तत्त्व को ) ग्रहण करता है और (श्येन: ४ 
अद्ठें: परि अन्य आ मथ्नात्‌ ) श्येन नामधारी आग्नेय वायु तत्त्व मेघ मण्डल को घेरे हुए दूसरे ( भ्रगु ) 
तत्त्व का मन्थन करता है, इस प्रकार ( अग्निसोमी त्रह्मणा वावृधाना ) श्रप्मि एवं सोम दोनों ब्रह्म 
तत्त्व की सद्दायता से बढ़ते हुए ( यज्ञाय उ लोक उरु चक्रथु: ) सृष्टि यज्ञ अथवा सृष्टि संवद्धन के लिये 
इस दृश्यमान लोक का विस्तार करते रहते हैं । 

यह मातरिश्वा नामक वायु सदेव आग्नेय भाव को धारण किये रहता है। गरमियों में चलते 
वाला तपतपाता लू इसीका अन्तिम रूप है; इसकी पुष्टि ऋ. १६०१; ६।८।४४ और. अथ- ११४१३ 
से भी होती है। इससे मालूम होता है. कि, प्रजापति परमेष्टि के “अग्निसोमात्मक” संगम से ही इस 
समूचे ब्रह्माण्ड की रचना हुई है। यज्ञों में तीन सवन होते हैं: -प्रातः सब॒न, मध्यन्दिन सवन और 
साय सवन। इस मूत्तिमान जगत्‌ के प्रत्येक मूत्तिपिण्ड की रचना में भी हम तीनों सवनों ( विभूतियों ) 
का दशन पाते हैँ। क्योंकि उत्पत्ति के पश्चात्‌ प्रत्येक सजीव-निर्जीव पिण्ड एक निश्चित श्रवधि तक 
बढ़ता चला जाता है। उस निश्चित श्रवधि तक पहुँच कर ठहर जाता और एक निश्चित काल तक उसी 
भाव में ठहरा रहता है--उसकी बढ़ती मानों रुक सी जाती है। तीसरी अवस्था में वही पिण्ड क्रमशः 
घटते २ अन्त को समाप्त हो जाता है । प्राशिजीव्न में भी ये तीनों सबन स्पष्ट देखे जाते हैं. इसी भाव 
को लेकर सुश्रतकार ने कहा है कि 

तिख्री धवस्था: शरीरस्य--बड्धियौवनसम्पूणंता, ततः परिहारिः । सु. सूत्र० अ० ३५ 


अथात--अ्रत्येक प्राशिकलेवर की तीन अवस्थायें होती हैं --वृद्धि, जोबन को पृण स्थिति 
ओर अन्त को परिहानि अर्थात्‌ घटती.। क्या ये ही इस जीवन यज्ञ के तीनों सवन हैं ?। ५ 

बेंदिक वाडुमय में भो सृष्टि के मूल कारण स्वरूप तीन ही तत्व बताये गये हैं:-- 

१--योगिक ( 0०00%०४०१ ) वायु का मूल बोज़ मातरिश्रा अथवा प्राणततक्त्व जो कि 
परावत+# वायु का परिणाम स्वरूप है । 

२--अप्रितत्त्व, तेजस्तक्त्व, विद्यत्तत्त--योगिक अ्रप्नि का मूल भ्रगुतत्त्व एवं अन्विरस्तत्त्व 4 । 

३--अपस्तक्त्व के यैंगिक भेद आप:, प्राण, सलिल, अम्भस्‌, सोम, मित्र, रेत: ओर कहीं २ 
सलिल का अवान्तर रूप सरिद्‌ । 





. # आणो मातरिश्रा--ऐतरेय १५३८ 
० श्येनो5सीति सोम बा एतदाह, एप हवा श्रप्मिभू त्वाउस्मिल्ञोके संश्यायति। . गोपथ पू० ४१२ 
& ट्वाबिमो बातो वात आसमुद्रादापरावत:--ऋ. १०।१३५२ 
& त्वमप्ने प्रथमो अद्विरा ऋषि:--छ, १॥३१११ _ जमनने प्रथमों अद्धिरस्तमः--ऋ. १३९७ 


[ ७५६ ] 
इन तीनों मौलिक तत्त्वों के जो नाम ऊपर लिखे गये हैं, वे सब पर्याय वाची होने पर भी एक 
६ रुप में नहीं हैं । ये सब इन तत्त्वों की भिन्न २ अवस्थाओं में परिशणत होने पर ही घटते और चरि- 
ताथ होते हैं । उदाहरण के लिये ऋ० १।१२६। ३-४ में स्वृष्टि के मूलभूत उपादानों में से 'अपस्तत्त्व” के 
लिये अम्भ:, सलिल एवं रेत: नामों का प्रयोग किया गया है; किन्तु ये तीनों भी समानाथंक और पर्याय 
वाची होने पर भी अपनी २ भिन्न अ्रवस्था में ही साथक होते हैं। प्रजापति परमेष्ठटिमण्डल में व्याप 
रहे हैं। श्ररुण रूपक अपस्ततक्त्व का मौलिक नाम आप: है, उसकी जीवनीय शक्ति ही वास्तव में अप:, 
आप: ओर प्राण कहलाती हैं। गोपथ पू्वेखण्ड १२ में इस अपोव्याप्ति का वर्णन इस प्रकार किया 
गया है।-- ह 
तद्दबबीत आमभिर्वा 5हमिद समाप्स्यामि यदिद किश्वेति; तस्मादापो5भव॑र्तदपामाप्त्वम्‌ । 
अथ:--त्तब जब उस मोलिक अपस्नत्त्व में व्यक्त ध्वनि हुई कि, इस समस्त अपोमय भाव में 
व्यापना--फैलना--हो, जो छुछ कि इधर उधर है;--तब उस आन्दोलन से आन्दोलित होकर वह 
व्याप गया--फैल गया--बस यही उसकी व्याप्रि थी । 
जब उस व्याप रहे अपस्तत्त्व में आन्दोलन होने लगता है, तब उस अवस्था में उसमें से एक 
विशेष प्रकार की व्यक्त ध्वनि होने लगती है | उस ध्वनित अवस्था वाले अपस्तत्त्व को ही अम्भ:” कहते 
हैं। जब उस अम्भस भाव में ज़्रा सा गीलापन आ जाता है, तभी उसका नाम “मित्र” ( आद्वेता-- 
'प्ज्व७ अथवा झआर्द्रेजन िए०"०2०॥१) होता है। जब वह गीलापन कुछ और स्पष्ट होने लगता है, 
तब वहीं 'सलिल' कहलाता हैं; ओर जब वही सलिल प्रवाही रूप धारण करता है, तब 'रूरिद!ः नाम 
से प॒कारा जाने लगता है। अब इस प्रवाही सरिद में निर्मेलता आने लगती है, पारदर्शी दिखाई देने 
लगता है और इसमें सोम्यभाव आ जाता है जैसा कि हिमद्रब--ओशस जल--में होता है;--तभी इसे 
'सोम' कहा जाने लगता है। इस सोम तत्त्व में भेदक--स्फोटक एवं उत्पादन का सामथ्य पैदा हो 
जाता है, इस अवस्था में यदी सोमक के नाम से पुकारा जाता है। जिस प्रकार निरुक्त १२११-२६ 
तक में रात के अन्तिम पटर स लेकर अगली रात के प्रथम पहर तक त्वष्टा, सविता, भग, सूये, विष्णु, 
'बरुण, केशिन, यम और ब्ृषाकपायी आदि एक ही सूय के भिन्न २ समय एवं भिन्न २ प्रभाव तथा 
प्रभा कै अनुसार भिन्न २ बारह नामों का उल्लेख किया गया है। जिस श्रकार अ्रथव ३॥१३। के अनेक 
मंत्रों, ऋग्वेद ७३३।१०--१४ तक पांच मंत्रों; और ब्राह्मण ग्रन्थों तथा निघरणु में बारि, वा:, उदक, 
द्रप्स, स्कन्न, ब्रह्मा, रेतस, सोम, पुष्कर, अन्न प्राण, बीये, अमृत, शान्ति, बसिकछल प्रजापति और 
परमेष्ठी आदि पानी के नाम पढ़े गये हैं,--वे सब भी उसकी विभिन्‍न श्रवस्था एवं विभिन्‍न गुण धरम 
को प्रगट करते हैं| अस्तु | 
यही अपस्तत्व परमेष्टिमण्डल में पहुँच कर अनेक परिवत्तेनों में से होता हुआ अब सवितृ- 
तेज से उत्तेजित होकर बढ़ने लगता है, तब इसे ब्रह्म कहा जाता है;।--ओऔर यही ब्रह्म पोराणिक 
कथानकों में वशन किये जाने वाले सृष्टि कर्तता-बअ्ह्मा' का जन्मदाता है। गोपथ पू० ११६ में 
का भी है कि :--्ग्म ह वे ब्रह्मार्ण. पुष्करे# सख्रजे |! अथांत्‌--ब्रद्य नामक अपस्तत्त्व ही अन्तरिक्ष्क 








६ सोम :-चन्द्रमा--ऋ. ८७७७ 
# पृष्कर-अन्तरिक्त--निरुक्त ४१४१ 
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में पहुँच कर ब्रह्मा की रचना किया करता है । यह ब्रह्म क्योंकि प्रजापति परमेष्ठी नामक व्यापक 
अपस्तत्त्व का काये है, अथोत्‌ इसका उपादान--शअ्जापति तस्‍्तव” होने से यह सुतरां--प्राजा- 
पत्य” & कहलाता है ओर इसी भाव से ऋ० १८० में इसके लिये क्रिया का प्रयोग किया गया 
है। यही त्रद्मतत्त्व सारे भूमण्डल का मूल उपादान होने से इसका जन्मदाता है, इसीलिये भूमण्डल 
को--अ श्ाण्ड' कहा गया है। यह अपनी संकलन शक्ति से बिखरे हुए पिण्ड परमाणुओं को परस्पर 
| सं'रेलट करके मूत्ते पिण्ड बनाता रहता है। इसकी इस संकलनाप्रवृत्ति के कारण पुराणों में इंसे 
देवता रूप से सटि की रचना करने वाला बताया गया हैं । हि 
अपस्तत्त्त का कार्य रूप यही ब्रह्म तत्त जब 'अवि' & के रूप में चन्द्रमा | से सौम्य भाव 
महण करके स्वयं साम में परिवर्तित होता हुआ खेतियां, वृक्षों, वनस्पति एवं लताओं में प्रवेश 
करता है, तब अपने बड़ुव्यापी गुण कम के कारण विष्णु? कहा जाता है. ह्यतत्त्व के द्वारा' उत्पन्न 
की गई पिण्डरूप र॒ष्टि को अवि' एवं मातरिश्वा प्राण देकर पालन पोषण ओर स्थिर रखना तथा 
उसे रूप सम्पन्न करना ही इस विष्णु तत्त्व का काम है। इसी भाव को स्पष्ट करते हुए कह्दा' 
गया है कि:-- 
प्राण; सोम---शतपथ »३१२ प्राणो वे ब्रह्म पूव्यमू--शतपथ ६।३।११७ 
थे वे विष्णु! सोय। स--शतपथ ३३४२१ यतदन्तम्ेष सः विष्णुदेवता---शतपथ ७४।५२१ 
अथव० तीसरे काण्ड के सत्ताइसवें सूक्त में सन्ध्या में पढ़े जाने वाले छः मंत्र “अघमणेश” 
हज्ाते हैं, उनमें ५ वाँ मन्त्र इस प्रकार है :-- 
ध्रवादिग्विष्णछुधधितति। कल्मापग्रीवों रक्षिता वीरुध इषव) तेभ्योनमो5ुथिपतिम्यो 
नपो रक्षितृम्योनम इषुम्यो नम एम्य अस्तु । 
अथे--अय मनुप्यो ! तुम्हारे जीवन-जगत्‌ की एक प्रव अथांत्‌ निश्चित दिशा अवस्था है, 
पालन ओर स्थिर रखने वाला विष्णु तत्त्व उसका अधिपति हैं; क्योंकि वही रंग बिरंगे वनस्पतियों 
में की खाद्य सामग्री रक्ना किया करता है। इस काम के लिये वृतक्ञों--वनस्पतियों--में व्याप्त उनकी 
“धवीरुघ नामक घटकें (37० (0077०5००४) उनके विकार निवारणाथ मानों बाणों का 
काम कर रही हैं; इसलिये उन घटकों (अंशों 7०7५ ) की रक्षा वृद्धि होते रहना चाहिये, उनके मूल 
कारण विष्णु तत्त्व की पुष्टि होते रहना चाहिए, उन तत्त्वों की सुरक्षा करने वाले घटकों का पोषण 
भी जारी रहना चाब्यि, विकारम्रस्त घटकों को नष्ट करने वाले वीरुध बाणों को बढ़ती बनी रहे; 
इन सभी तत्त्व विभागों की ओर से सावधान रहो, उनकी मात्रा कम न होने पाये । 


ऊपर लिखे पवेग्रामों ([972६7[078) में हम यह समझ चुके हैं कि, ब्रह्म तत्त्व ही वस्तुत: 
सृष्टि का सन करते समय ब्रह्मा और फिर समस्त चराचर में व्याप कर संकलन, उपसजेन अथवा 
उपादान स्वरूप तत्तनों--घटकों--के द्वारा उत्पन्न हो चुके पिण्ड--पदार्थों -को साम्य अवस्था में 














0 प्रजापत्यो बे क्रद्या--गोपथ ऋ० ३॥१८ 
& अविर्वैनाम देवता--इत्यादि । अथवे १०-।३१ 
8 सोम:ल्‍चन्द्रमा--अथ० ११६७; ऋ० पो७»४ 
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रख कर जब पोषण करने लगता है, तब वही ब्रह्म तत्त्व पौराणिक परिभाषणी में “विष्णु देवता” 
के नाम से विख्यात होता है। इस प्रकार उत्पादन करने वाली ब्रह्मशक्ति का क्रिया कलाप ही जीवन 
यज्ञ ओर सष्टियज्ञ का प्रात: सवन” अधांत्‌ प्रारम्भिक ऐश्वय है, जिसे हम अपनी भाषा में जीवन 
'जगत्तू का शैशव काल कह सकते है। पालन पोषण करने और जीवन जगत्‌ को उसकी निश्चित 
अवधि तक स्थिर बनाये रखने वाली व्यापक विष्णु शक्ति का कार्य काल इस जीवन यज्ञ--सष्टि- 
थज्न का मध्यन्दिन सबन है जिसे हम जीवन जगत्‌ का यौवन काल कहते हैं । 
इसी विष्णुरूपी सोम तत्त्व में जब सजीव शक्ति बहुत बढ़ कर अन्तिम सीमा पर पहुँच 
जाती है, तब इसमें एक ऐसा आन्दोलन उठ खड़ा होता है कि जिसके संघषे से एक नवीन लहर पेदा 
होती है, उसे हम आद्रेविद्युत्‌ (8997०-००८४८॑ं०ं५ए) कह सकते हैं। यह विद्युत्‌ प्रवाह केवल 
सोम अथवा आर्द्रिक जल में ही नहीं होता, बल्कि प्रत्येक पिण्ड पदाथथ में पाया जाता है--इसी “विद्युत 
श्रवाह? को वैदिक परिभाषा में 'प्राकृत इन्द्र” कहा गया है। यदि हम ऋग्वेद के दूसरे मण्डल के १२वें 
सूकत और १० वें मण्डल के ८६ वें सूछ को मन लगा कर पढ़ें तो, सरलता से समझ सकते हैं 
कि, इन्द्रतत्व किस २ सजीब एवं निर्जीब वस्तु के लिये प्रतिपादित किया गया है । 
'. संसार में जितनी भी अपम्नि पायी जाती है, उस सब में तीन ही प्रकार की क्षमता देखने में 
"आती है। इन तीनों शक्षियों में से पहली क्षमता--सामथ्य 'दीपि! अथोत्‌ चमक एवं प्रकाश है, दूसरी 
चसता तिज” अथोत तीत्रता, जलाने पकाने वाली शक्ति और तीचह्रणता है; ओर तीसरी क्षमता 'गति' 
शथौत्‌ स्वयं गतिशील होना एवं दूसरे पदार्थों में गति पैदा करना। यदि थोड़ा ओर भी विचार करें 
वो हम समम सकते हैं कि विद्युत्‌ अथांत्‌ इन्द्र तत्त्व की दीप्ति में ही गति है और इस गति का ही 
अन्तिम प्रभाव निष्कलन विश्लेषण और विलयन है। अप्नि के इस बैद्यतिक तेज को मी वैदिक 
साहित्य में 'इन्द्र' 8 ही कहा गया है। इसी के तेजोमय तत्त्व को हम सब प्रकाश के रूप में देखा 
करते हैं। ऊपर लिखी क्षमताओं के अतिरिक्त अ्रप्नि में और भी अनेक ताक्ष्विक विभूतियां रहती 
हैं, उनमें से भगु, अ्न्विरस , अन्रि, विद्युत; ज्योति एवं विरूपस,; और आकषेण विकयण के रूप में 
दोनों प्रकार की गति शक्ति भी विद्यमान रहतो है। इसकी विकषेण--विश्लेषण--गति का ही अपर 
नाम निष्कलन है । आकषेण गति अन्तरिक्ष में अनेक नक्षत्रों और मण्डलों का स्तम्भन कर रही 
होती है :--इसी स्तम्भन शक्ति का वशुन इस मन्त्र में किया गया है । 
यः पृथिवीं व्यथमान।मँहद्‌ यः पव॑तान्‌ ग्रकुतिताँ अरम्णात्‌ । योअन्तरित्त॑ विममे 


बरीयो योद्यामस्तम्नात्‌ स जनास इन्द्र: ॥ ऋ०« २।१२॥२ 
जो कम्पायमान हो रढी भूमि को उसकी अपनी ही घुरी पर स्थिर किये हुए हैं, जो उठ 
रदे--उत्तेजित हो रहे--प्रतों अथवा पर्वमान पदार्थों को रमणीय बना रहा है। जो सब सुन्दर 
वैपनों के लिये अन्तर्लोक (7०७ ४7०७) की सीमाबन्दी ऋए रहा है, और जिउने सौ: मण्डल 
को स्थिति को सुनियमित कर रखा है--अय लोगो ! वह भी इन्द्र (प्राकृत इन्द्र) ही है । 
अपम्नि और विद्यत्‌ में जो निष्कलन अथवा विश्लेषण शक्ति है, उसका सामान्य नाम प्राकृत 
इन्द्र होने पर भी पारिभाषिक नाम “रुद्र” है, इसी कारण निरुक्त कार यास्क ने अप्नि पद के निव चनों 


६४ कोषीतकी १४।१ 
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में “अप्निरपि रुद्र उच्यते” कहा है। इस रुद्र नामक अग्नि के भी अनेक रूप ओर प्रभाव हैं जो, अपने २ 
गुण कमोनुसार भिन्न २ नामों से स्मरण किये जाते हैं। प्राशिक ऊष्मा (87777 ॥०७५) यश्मपि 
शोणित प्रभव होने से आद्रेविद्यत! हैं; किन्तु वह भी आग्नेय गुण विशिष्ट होने से अप्नितत्व का 
ही रूपान्तर है ओर बैदिक परिभाषा में 'तनूनपात्‌!# कहा जाता है। यास्क ने किसी श्रतीतकालीन 
निरुक्कार शाकपूणी का मत प्रगट करके कहा है:-- 


अग्निरिति शाकपूरी! । आपोषत्र तन्‍्व उच्यन्ते--तता अ्रन्तरिक्ते, ताभ्य ओपषधि 
वनस्पतयोजायन्त ओपष धिवन पध्यतिभ्य एवं (अग्नि!) जायते । निरुक्त ८६ 


अथ :--शाकपू्णी के मत से 'तनूनपात”ः शरीरिक अप्रि का नाम है। इस मत से 'तनू! का 
अथ द्रवरूप सोम--जल--है, वह अन्तरित्ष में फैला हुआ होता हैं । उससे खेतियां एवं वनस्पतियां पैदा 
होती हैं ओर वे ही अन्न के रूप में इस आम्मेय तत्त्व--प्राणिक ऊष्मा--क्रो पैदा किया करता हैं. 
इसी कारण इस आम्नेय तत्त्व का व दिक नाम 'तनूनपात! है । 

तब क्या इस आग्नेय प्रभाव रखने वाले तनूनपात्‌ को पुष्टि कत्तो “विष्णु” कहना उपयुक्त होगा ? हां, 
यही बात है । वस्तुत: अग्नि, वायु और सोम--ये तीनों एक दूसरे के विरोधी होते हुए भी एक दूसरे 
में अविनाभाव से सम्मिलित रहते हैं। तीनों परस्पर सहयोगी एवं सहायक भी हैं; और असहयोगीं 
तथा प्रतिहन्द्दी भी हैं। जहां २ अनुकूलता में प्रभावित होते हैं, वहां २ सहयोगी, योगवाही और 
सहकारो हैं, किंतु जहां २ प्रतिकूल परिस्थितियों में सम्मिलित होते हैं, वहां २ असहयोगी .और 
प्रतिरोधी हो जाते हैं। जिस प्रकार समुद्रज अ्रथोत्‌ मित्र ( प्र५१7०६०७। ) बायु और वरुख 
(05एट2०7)) वायु एक विशेष अनुकूल मात्रा ( म,0 ) मिलकर पानी बना देते हूँ, ओर ये ही 
दोनों विपरीत मात्रा (70, ) में मिलने पर प्रतिकूल परिस्थिति से प्रभावित होते हुए आग 
पैदा कर देते हैं,--ठीक यददी अवस्था इन तीनों तत्त्वों की देखी जाती है। आयुर्वेदिक ग्रन्थों में इसी 
भाव से जठराभ़िक सीकरों को “रुद्र” कहा गया है, इसोलिये माधव निदान आदि. निदान ग्रन्थों में 
मलेरिया ज्वर की उत्पत्ति का कारण “रुद्र निःश्वास” अथात्‌ जठराप्नमिक रसों के विपाचन से 
जस्पन्न विकारी वाष्प को बताया हैं । 


ऋ० ४।२२॥३ में इन्द्र का विशेषण “महादेव” है, ऋ.० १०३७९ में सूये का विशेषश भी 
“महादेव” है और अथ० १३॥४४ में सबवित्मण्डल को भी “महादेव” ही कहा गया है। यास्कीप 
निरुक्त (१०८) के अनुसार ऋ० १२७१० में अग्नि रुद्र है, ऋ० २१६ में तो अग्नि के लिये 'रुद्र! 
“महादेव” “इन्द्र और पालन पोषण करने वाला “ पूषा ? भी कहा गया है । इन सभी विशेषणों से 
ज्ञात होता है कि, अग्नि का विश्लेषणकारी प्रभाव ही रुद्र! ओर उसी का दूसरा रूप “इन्द्र! के नाम 
से स्मरण किया गया है। पुराणों में रुद्र के ११ नाम--रूप--वर्णशन किये गये हैं । उनमें से एक 
नाम है जो, हरने विश्लेषण करके छिन्न भिन्न करने वाला स्वरूप ही आग्नेय रुद्र है। अहिबुध्न्य, 
. साविन्नर और वेवस्वत स्पष्ट ही अपने को प्रभाव प्रगट करते हैं | यही रुद्र महादेव पौराणिक कथानकों 
में सृष्टि का विश्लेषण द्वारा संदाग्कत्ता तीसरा देवता महादेव है । 





फनिरुक्त--१०७ 
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इन तीनों ब्रद्मय-सोम, मातरिश्वा-प्राण और रुद्र नामक अप्नमि के सम्मिलित कायक्रम को ही 
_*उर्पोत्त, स्थिति और-लय-प्रलय” के नाम से प्रगट किया जाता हैं। इन तीनों में से ब्रह्म अधथांत्‌ 
सोमतत्त्व का काम प्राकृत घटकों के संकलन-संश्लेषण-क्रिया द्वारा प्रत्येक पिण्ड पदाथ की रचना 
और वृद्धि करना है। इसके द्वारा पिण्ड पदार्थों का संकलन हो जाने के पश्चात्‌ दूसरे दोनों देव- 
तक्त्वों से किसी प्रकार का संघषे, विमर्ष अथवा विरोध नहीं होता | किन्तु प्राण एवं अपान अथात्‌ 
विष्णु एवं इन्द्र नाम धारी रुद्र तत्त्व का प्रत्येक पिर्ड पदाथ में संघषे-विमषं बराबर चलता रध्ता 
है। प्राण के प्रतिनिधि विष्णु देव का काम है श्वास द्वारा आने वाले स्वच्छ वायु एवं अन्यान्य खाद्य 
पदार्थों के पचपचा जाने पर बनने वाले जीवनीय घटकों (अजज्ञा) का आदान, उपसगे, संकलन 
और संश्लेषण करके ग्राणि पदार्थों के आयु जीवन को स्थिर बनाये रखना। इधर अप्नि के प्रति- 
निधि रुद्र नामक इन्द्राप्नि का काम हें श्वास द्वारा आने वाले वायु में से ग्राण तक्त्व के अलग हो 
जाने अथवा शारीरिक तपेण के लिये रुधिर में मिल जाने ओर खाद्य पदार्थों के पचपचा जाने तथा 
उनमें से सजीव घटकों के अपसारित (3&0७8०79९८१) हो जाने पर बचे हुए घोकट को मल, मूत्र, 
पसीना और धूमिकवाष्प (0०7०७०४० &८ंत 8७8) के रूप में बाहिर निकालते रहना इसके अति- 
रिक्त विष्णुपदाम्रत प्राप्त द्वारा संकलित लिये हुए जीवनीय घटकों को शारीरिक रचना में खच करके 
लीणेशीण करते २ निष्कलन-विश्लेषश-क्रिया के द्वारा समाप्त करते जाना भी इसी का काम है। 

इस प्रकार प्रत्येक स्थावर जंगम जीवन का प्रारम्भिक तिहाई भाग ब्रह्म तत्त्व द्वारा पैदा होकर 
बढ़ती में रहना त्रह्मा' का, बोच वाला तिहाई भाग पालन, पोषण ओर स्थिर रखने वाले “विष्णु! का 
ओर अन्तिम तिहाई भाग अथोत्‌ जीवन जगत का साय॑ सवन रुद्र नामक “इन्द्र! देवता का सममना 
चाहिये। मध्यन्दिन सबन अथोत्‌ जीवन जगत्‌ के यौवन काल में विष्णु ओर रुद्रदेव की मानो संधि 
रहती है। कोई भी प्राणी जीवन यदि अपनी अज्ञानता अथवा असावधानता से इस मध्य जीवन का 
दुरुपयोग करने लगे तो, इस प्रतिकूल परिस्थिति के उपस्थित हो जान पर रुद्र नामधारी इन्द्राग्नि 
की क्रिया बढ़ जाने से निष्कलन अधिक होने लगेगा, जिससे जीवनीय घटकों का ज्ञय बढ़ जायेगा । 
यहाँ तक कि जीवन भी समाप्त हो जायेगा । इसके विपरीत यदि जीवन का सदुपयोग किया जाय तो, 
संधि फिर भी पूर जायेगी; किन्तु इस अवस्था में विष्णु शक्ति के बढ़ती पर आजाने से संकलन 
क्रिया भी बढ़ती जाती है । इससे जीवनीय उपादानों के बढ़ जाने से आयु भी बढ़ जाती है, शरीए भी 
ध्वच्छ रह जाता है ओर प्राणी शक्ति सम्पन्न होने लगता है। इस प्रकार प्रत्येक पिण्ड पदाथ की 
उत्पत्ति से लेकर मृत्यु--समाप्ति--तक बिष्णु एवं रुद्रन्द्र--इन दोनों-- में से किसी एक का विजय 
अथवा पराजय न होकर दोनों क्रियाओं द्वारा संकलन-निष्कलन अथवा विकास-विनाश समान रूप 
से जारी रहता है,--नत्रीन उपादान संकलित होते र८ते है और पुराने घटक निकलते रहते हैं, इसो 
रहस्य को प्रगट करने के लिये इस मन्त्र का उपदेश हुआ है जो इस लेख के आरंभ में दिया गया 
है। इसका अथ इस प्रकार है कि :-- 

दोनों विजयी रहते हैं, इनमें से एक भी पराजित नहीं होता--न ही एक दूसरे को पराजित 
करता है। जीवन का भी सदुषयोग किया जाये तो इन्द्र और विप्गु में यदि कभी स्पद्धा भी होने 
लगे, वो ये दोनों प्राणि जीवन के तोनों सवनॉ--भागों--में हज़ारों प्रकार की प्रेरणाय ही देते रहते-- 
देते रद सकते हैं | 
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वेद की शिक्षा सावभोम है 


. ( श्री महात्मा नारायण स्वामी जी ) 


(१) प्रारंभ 

जगत्‌ के प्रारंभ में जिस प्रकार प्रथिवी निवासियों की आंखों की सहायताथ. जगत्‌ रचयिता ने 
सये की रचना की उसी प्रकार मानस चछु के लिये वेदों को प्रादुभूत किया जिससे मानस चक्षु उनसे 
ज्ञान प्राप्त कर सके | इसीलिये वेद किसी देश या जाति विशेष के लिये नहीं अपितु समस्त भूमंडल के 
लिये प्रादुभू त हुये थे और समस्त देशों में एक संमय उनकी शिक्षा प्रचलित भी थी। एडन बगें रिव्यू 
( 76७॥ 8७४ २०एा०छ ) के अनुसार संस्कृत एक समय, इस प्रथिवी के समस्त देशों में प्रचलित 
थी और उसप्ती संस्कृत ( अभिप्राय वेद की भाषा से है ) से समस्त भाषाओं की उत्पत्ति हुईं। इस बात को 
प्रो० मैक्समूलर आदि भाषा विज्ञान वेत्ताओं ने अमंदिग्ध शब्दों में स्वीकार. किया है । 

(२) वेद ओर उनकी शिक्षा का प्रकार 
वेदों के सावभौम होने की बात, उनकी शिक्षाओं से प्रमाणित होनी चाहिये इसलिये हम उनको 

मुख्य शिक्षाओं पर एक दृष्टिपात करना चाहते हैं:-(१) वेद में मनुष्यों के दो भेद प्रकट किये गये हैं 
एक आय--उत्तम ज्ञान और उत्तम कर्म करने वालों तथा त्रतों के पालन करने वाले ओ्रेष्ठ पुरुषों को 'आये 
कहते हैं । इस के विपरीत दस्यु घातक, नाशक और प्रत्येक प्रकार के दुष्ट कम करने वालों को कहते 
हैं। आयों के लिये वेद में शिक्षा दी गई हैं कि उन (दस्यओं) को आय बनायें जिस से बुरे कम करने 
वाले कोई न रहें । 

नोट--“दस_ उपक्षये” धातु से दस्यु शब्द बता है जियके अथ्थ घातक नाशक आदि के हैं। ८ 

(२) वेद में मनुष्यों को संबोधन करते हुये कभी किसी जाति या देश विशेत को संबोधन नहीं 
किया गया है। वेद के संबोधन का प्रकार ऐसा है जैसे “ऋण्वन्तु विश्वे अम्ृतस्य पुत्र” (यजुर्वेद) 
सुनो हे अम्रत पुत्रों ! यहां मनुष्य मात्र को अमृत पुत्र कहा गया है - किसी प्रकार का' भेद जाति आदि 
का नहीं किया गया है । 

(३) वेद में वैदिक धर्म का स्वरूप इस प्रकार वर्णित है:-- 

चिद्यां चाविद्ां च यस्‍्त इृंदोभय ७ सह । 
अविंद्या मृत्यु' तीर्ता विद्ययाम्ृतमश्नुते ॥ (यजुबेंद ४०११) 


अर्थात्‌ ज्ञान और कमें को जो साथ साथ जानता अथांत्‌ ज्ञान प्राप्त कर के उसे काये में परिं- 
ण॒त कर देता है वह कम से मृत्यु के पार होता और ज्ञान से अमरता को प्राप्त कर लेता है ।” इस का 
अभिप्राय यह है कि वेद प्रतिपादित धम, जो वैदिक धर्म के नाम से प्रसिद्ध है, केवल इतना है कि मनुष्य 
ज्ञान प्राप्त करके उत्तक्े अनुसार कम करे परंतु यह ज्ञान और कम सोददेश्य होने चाहिये। उद्देश्य यह 
है कि उनसे मृत्यु पयनन्‍त समस्त बंधन कट जावें | यह भ्रम है जिसे दुनिया के. प्रत्येक व्यक्ति काले, गोरे, 
लाल ओर पीले, -बिना किसी प्रतिबंध के फलन कर सकते हैं। इस घमे का. फ्लन करते ,हुस उनका 
पारस्परिक व्यवहार और समाज संगठन कैसा हो ? इस संबंध में वेद की शिक्षायें इस प्रकार हैं:-- 


[८२ ] 
(३) वोदेक साम्यवाद 


अज्येष्ठासो अकनिष्ठास एते संश्रातरों वाबूघु। सोमगाय । युवा पिता स्वपा रुद्र एपां 
सुदूधा पृश्निः सुदिना मरुद्भ्यः ।। (ऋ० ४॥६०।४) 
अथे--जिन में कोई बड़ा नहीं है ओर कोई छोटा नहीं, ऐसे (एते) ये सब ( श्रातर: ) भाई (भाई 
की तरह) (सोभगाय) उत्तम ऐश्वय के लिये (सं, वा, वृधु) मिलकर आगे बढ़ते हैं। इन सब का (युवा, 
पिता) शक्षिशालो पिता ( स्वपा, रुद्र ) उत्तम कम करने वाला परमेश्वर है। ( एषां ) इनकी ( सुदुधा ) 
उत्तम दूध (घनधान) देने वाली माता ( प्रृश्नि:) भूमि है जो ( म-रुद्भ्य: ) न रोने वाले जीवों के लिये 
(सुदिना) अच्छे दिन देती है । 
एक दूसरा मंत्र इस प्रकार से है:-- 
करफशस्य विशफस्य दो पिता पृथिवी माता । 
यथामिचक्र देवास्तथाप कृणुता पुनः ॥ (अथवै० ३६१ ) 
अथ--(करशफ) निबेल और (विशफ) प्रबल-दोनों का पिता ( थ ) प्ररमेश्वर ओर माता प्रथिवी 
है | (यथाभिचक्रे देवा:) जैसा पराक्रम देवों ने किया (तथा, अपकृणुता, प्रुनः) पेसा हो ये करें । 
इस प्रकार के अनेक मंत्र वेदों में मिलते हैं। इन से यह बात स्पष्ट हो जाती है कि वेदों की दृष्टि 
में यह प्रथिबीं एक विशाल परिवार है जिस में न कोई बड़ा है न कोई छोटा सभी भाई भाई ओर बहन 
बहन हैं । इन सब को मिलकर उन्नति के मांगे का पथिक बनना चाहिये क्‍योंकि वे सभी एक ही माता 
(पृथिवी) ओर पिता (परमेश्वर) के पुत्र हं। #७&0००००३ ०7 9०4 & छ-0.०00००व 70 ए्रन्त्त 
६00 की इस से बढ़कर और क्या शिक्षा हो सकती है. ? 


(४) मतभेद होने पर क्या करना चाहिये ? 
इतन बढ़े विशाल परिवार में मतभेद न हों यह संभव नहीं । वेद ने इस मत भेद होने को, इन 
शब्दों में, स्वीकार किया है:--- 
समो चिद्धस्तो न सम॑ विविष्टः, सम्मातरा चिन्न सम॑ दुह्मते । ह 
यमयोश्रिन्न समा वीर्याणि, ज्ञाती चित्सन्‍्तो न सम॑ एणीतः ॥ (छ० १०११७६) 
अ्रथ--एक व्यक्ति के दोनों हाथों में बराबर बल नहीं होता, एक ही गाय की दो बछियायें 
बराबर दुध नहीं देतीं, एक ही समाज के दो व्यक्ति बराबर दान नहीं देते। इन मतभेदों के होने पर 
क्या करना चाहिये ? इस संबंध में वेद की शिक्षा इस प्रकार है-- 
, जन॑ बिश्रती बहुधा विवाचसं, नाना धर्माणं पृथिवी यथोकसम । 
सहस्न॑ धारा द्रविणस्य मे दुह्ां धुवेव धेनुरनपरफूरन्ती ॥ (अथर्व० १५१४४) 
अथ --अनेक भाषाओं तथा भिन्न भिन्न धर्मों ( कतेव्यों ) के भेद होने पर भी जब मनुष्य मिल- 
कर इस प्रकार रहते हैं जेसे एक परिवार के भीतर रहा/करते हैं. तब परथिवी उनका पालन करती है 
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4५०३ द्रव्य की - उसी प्रकार अनेक धारायें दिया करती हैं. जिस प्रकार गायें दंध की अनेक धारायें 
| 


जब वेद की इस शिक्षानुसार प्रथिवी निवासी मिलकर रहा करते हैं तभी संसार शान्ति का 

धाम बना करता है । | 
(५) इन शिक्षाओं के काम में लाने के साधन 

वेदों की उपयुक्त शिक्षाओं को काम में लाने के साधन आश्रम और वर्ण हैं। उनकी संक्षिप्त रूप- 

रेखा यहां अंकित की ऊाती है:-- 
(६) आश्रम ओर वर्ण व्यवस्था 

मनुष्य के जीवन को अधिक से अधिक उपयोगी बनाने के लिये उसे चार भागों में विभक्त किया 
गया है, इन्हीं के नाम ४ आश्रम हैं। जिन में पहला आश्रम त्रह्मचय है। यह आश्रम जीविका की चिन्ता 
से मुक्त रह कर बिद्याध्ययन और शरीर, मन तथा आत्मा को पृष्ठ बनाने के लिये है । इस आश्रम के 
उद्देश्यों की पूर्ति का समय कम से फम २४ बे तक की आयु है। दूसरा ग्रहस्थाश्रम--विवा।ह कर ऊे 
सन्‍्तान पेंदा करना, अन्य समस्त आश्रमों तथा अपने लिये शुद्ध व्यवसाय करके जीविका उपलब्ध 
करना, राज्य को सुप्रबंध से चलाना तथा देश ओर जाति की रक्षा करना, मुख्य रीति से इस आश्रम 
के उद्देश्य हैं। इस आश्रम की अवधि ४० वर्ष तक है। तोसरा वानप्रस्थाश्रम--यह आश्रम तपस्या 
करके आत्मोन्नति करने, त्रद्मचारियों को मुफ्त शिक्षा देने तथा अन्य निस्स्‍्वार्थ भाव से सेवाओं के करने 
के लिये हैं। चौथा संन्‍्यासाश्रम--संसार के भोगों से विरक्त होकर, जनता की निस्स्वाथ सेवा करने, 
परलोक की उन्नति के साधनों को काम में लाते हुये, अपने उपदेशों, ओर शिक्षाओं से बाकी आश्रमों 
को अपने अपने कतेव्यों के पालन करने में लगाने आदि के लिये यह श्राश्रम है । इन चारों आश्रमों 
में से एक ग्रहस्थ को छोड़कर अन्‍्यों के लिये कोई व्यवसाय करके धनोपाजेन करना निषिद्ध है। इसी- 
लिये बाकी आश्रमों का कोई वर्ण नहीं होता । 

(७) ग्हस्थाश्रम के भेद ४ वर्ण 

धन पेदा करने के उद्देश्य से ग्रहस्थाश्रम को चार भागों में विभक्त किया गया है, इन्हीं के 
नाम चार वर्ण हैँ। इस बात को भलो भांति समर लेने के लिये बर्णों के कतेन्यों पर एक दृष्टिपात 
करना आवश्यक है । मनुस्म॒ति में, इन वर्णों के कतेव्य निम्न भांति वर्णित हैं:-- ह 


नाप वर्ण परलोक संबंधी कतंव्य धनोपाजन के लिये, लोक संदंधी कर्तव्य 
(१) आइाण (१) ज्ञानोपाजन करना (१) शिक्षा देना 
(२) यश्चरउत्तम कंमों को निष्कामता (२) यज्ञ कराना 
से करना 
; (३) दान देना (३) दान लेना 
२) चत्रिय ब्रह्यण की तरह राज्य करना तथा युद्ध ओर शासन 
विभाग के अन्य कार्यों को करना 
(३) वैश्य 99 99 39 व्यापार, कृषि, पशु पालन तेथा अन्य 
बड़े बढ़े व्यवसायों का करना । 


(७). चुद द 9 9 99 शारीरिक परिश्रम करना 
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उपयुक्त चित्र पर दृष्टर डालने से, यह बात सांफ़ ज़ाहिर हो जांती है कि परलोक संबंधी कार्यों में 
कोर वशलेर नहीं। इसी लेप ब्रह्म वारी, वानप्रस्थ और संन्यासी का कोई वणण नहीं होता। बण भेद 
जीविका उपलब्य करने के, लोक संबंधी कार्यों में है। ग्रहस्थाश्रम का प्रारंभ आयु के २४वें वष से 
होता है, वर्णों का प्रारंभ भी उसी समय से हुआ करता है। इसलिये वर्णों का . जन्म से कोई संबंध नहीं 
हो सकता | ये वण न तो जीवन के प्रारंभ से शुरू होते हैं न जीवनानत तक रहा करते हैं । इनका संबंध 
बीच के एक आश्रम से है जिस का समय २४वें से ४०वें वर्ष तक का है, इसलिये प्रचलित जन्म को 
जातियों का भी इस वर्ण व्यवस्था से कोई संबंध नहीं । 


(८) आश्रम ओर वर्ण के लाभ 


आश्रम व्यवस्था का प्रारंभ (ब्रद्मचारों के) ग़रीबी के जीवन के साथ होता है ओर अन्त संन्यासी 
के भिक्नु जीवन के साथ होता है। इसलिये आश्रम व्यवस्था के प्रचलित होने से मौरूसी अमीरी और 
गरीबी नहीं हो सकती। अ्रथात्‌ न तो कोई हमेशा के लिये अमीर बन सकता है न हमेशा के लिये कोई 


ग़रीब ही रह सकता है ! 
(२) इस वंयवस्था में श्रम ओर पूजी ( ],800पा' & (0७०0७! ) का मकंगड़ा भी नहीं हो सकता 


इसलिये कि इस व्यवस्था में स्थिर अमीरी ओर स्थिर गरीबी दोनों का श्रभाव है | 

(३) इस व्यवस्था में एक आश्रम जो घन पदा करता है वह केवल अपने लिये नहीं बल्कि चारों 
ख्राश्ममों के लिये है फिर भला उससे कोन मंगड़ा कर सकता है ९ 

(४) इन वशशों में छुटाई और बड़ाई का भी प्रश्न नहीं उठाया जा सकता क्योंकि प्रत्येक वर्ण 
अपने अपने कामों में निपुणता रखने से अन्यों से विशेषता रखने वाला हुआ करता है । यह बात श्रेणी 
(770) तथा दरजों (/2०270०९७) का भेद समझ लेने से भली भांति समझी जा सकेगी। जो बस्तुयें 
भिन्न भिन्न श्रेणियों (९770७) की हुआ करती हैं, उनमें दरजों का भेद नहीं हुआ करता | दरजों का 
भेद एक ही श्रेणी की वस्तुओं में हुआ करता है। अथात्‌ यह नदीं पूछा जा सकता कि यह मेज अच्छी 
है या यह दावात अच्छी हैं ? इस लिये कि दोनों दो भिन्न भिन्न श्रेशियों की वस्तुयें हैँ। हां दस 
मेज्ञों या १० दावातों में यह पूछा जा सकता है कि कोन सी मेज्ञ अच्छी है या कौन सी दावात अच्छी 
है, इसलिये कि १० मेज्ञे एक ही श्रेणी की चीज्ञें हैं, इसी प्रकार १० दावातें मी एक ही श्रेणी की वस्तुयें 
हैं। इसी के अनुसार यह भी नहीं पूछा जा सकता कि कौनसा वण बड़ा और कौन सा छोटा है क्योंकि 
ये चारों वश भी भिन्न भिन्न श्रेणियों की वस्तुये हैं। हां १० ब्राह्मणों में यह पूछा जा सकता है कि 
उनमें कौन सवश्रेष्ठ है। इसी प्रकार अ्रन्य बरणों में भो एक एक वश के अन्दर ही यह प्रश्न उड़ोया जा 
सकता है कि कौन स्वेश्रे32 और कौन उप्तकी अपे्ला अल्प ओ्रेठ्ठ है, इत्यादि । 

(६) वेद की इन शिक्षाओं का पारिणाम 

वेद की इन सावेजनिक अ्रातृभाव संबंधी शिक्षाओं को, क्रियांध्मक रूप देने के साधन बण और 

श्राश्रम हैं जेसा कि कहा जा चुका है इनके द्वारा प्रत्येक व्यक्ति स्वतंत्रता से जो चाद्दे काम कर सकता 


है और जिदना चाद्दे अपने को श्रेष्ठ बना सकता है, ऐसे व्यक्तियों के लिये उन्नति का प्रत्येक द्वार खुला 


हुआ है | यही एक मास है. जिस से जाति ओर देश में मेल और सामंजस्य रह सकता है ओर रक्‍खा 
जां सकता दे । 
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(१०) पश्चिमी सभ्यता से निराशता 


पश्चिमी संस्कृति ओर सभ्यता से घबरा कर इसी लिये अब पश्चिमी विद्वान पूर्वी सभ्यत्ता कौ 
ओर ताकने लगे हैं । एक एमरीकन ने युद्ध काल ही में लिखा थाः--- 

“एक ० पीर एण॑ लापग्रााडु धा8 धाल्ाए, ्ण प्रब्ाकांएड 00 ऊेलात & 
पछाए०, ० पराठक्रवांधगाने इपफ्थादेश', एप परत 8 छकगींडफश' ता जज 00 07छांपण्ला2०88, 
४० 9००फ्ञाॉ० ० प.र० ए९ट8४0--एछढ6 3777 ए ॥०»ए४० 700 2०0 70. . . - 707८6, ए0०४००, 
#2ए०020, &+०2०७70९, एएंत०, एछए०एछ७', ५636 छ8 छा 6 शिग्राक्वा' एछा0, & 507९80 3 
& 0००78807 00 000७० 96006. &8 जश्ञ६688 0प्रा' ठट.083 वाधां8४०णा, उ[७70,.. उपईं 
ग्राश'ए००, ०णाए458४0, 407१९, प्रताप & 8रा 807९९०४०, 0ए९७७००, 0०5९ छछ 
र0ए़ 006 ०0 ए०७ 0 83 णाी2ल86 ]876९" & 700 ४6 0760, शांता ठछ्का छोठाल 
बेलाएल' 0९ एव (0फए 06७४... जा0 ठछका 06 807"ए ६४990 02०0६706 8 8॥[0॥8४ 
घा88९ व&98 707 ए8३॥0 00 688४५. 776 चज९४छ0 लााएांएै०8४ ७०6 >9ल्पंडँतारु ० पर 
शं8, शाला (एफत8 & जावा॥ छए००0००९ 00 (४२९ 0रल- ते€8प्राए एी शा तदंतव, | 


(११) पश्चिमी विचारक ओर विश्वभावना ,' 


इस समय के पश्चिमी विचारक भी अपने विचारों और लेखों में, भारत ही फी, वेर्द 

प्रतिपादित विश्रभावनामयी शिक्षा का स्वप्न देख रहे हैं। यहां हम एक उदाहरण देते हैं:-- 
पिछले पश्चिमी युद्ध के बाद भी स्‍/0820० ० 780075 बनी थी, उसके मन्त्रि मण्डल के ग्रधान मन्त्र 
डाक्टर फिलिप रैविन (707. ४१ एए०७७॥) थे। उन्होंने अपने अनुभव के आधार से एक 
[0/०७॥॥ 300०४ १६४० ईं० से २१०६ इ० तक के हालात की लिखी थी। यह बात यहां ध्यान मैं 
रखनी चाहिये कि डाक्टर रैविन की मृत्यु इस दूसरे युद्ध के शुरू होने से पहले हो चुकी थी। बैल्स 
(प्र, 6. एछ०१७) महोदय ने' उसी के आधार पर एक पुस्तक, “४९ 2989० णी (फ्रां723 ६0 6076 
लिखकर प्रकट किया है कि १६४० से १६४० ई० तक लड़ाई रहेगी । पं 

१६४० से १६६० तक 77७738707 एणंणा बनेगा। हवाईजहाज्ञ और व्यापार उसके 
आधीन रहेंगे | 

१६६४ ई० में उस यूनियन (समि-त) के निम्न काय होंगे:-- 5. 

(१) आकाश ओर समुद्र का नियंत्रण (२) व्यापार नियंत्रण (३) आयात और निर्यात नियंत्रण 
(४) शिक्षा नियंत्रण (४) कुछेक अन्य नियंत्रण 

१६७८ ई० में बसरे में एक सम्मेलग होऋर यह यूनियन संसार की पहली ( 8घ./श॥०) 
गवनमेन्ट होगी । ह 

१६७८ से २०४६ ३० तक संसार की राज्य प्रणाली के संबंध में विचार होता रहेगा। -.. 

२०४६ ई० में मजेबी (४722०४०) में एक ओर सम्मेलन होगा ओर उसमें, इस प्रथिवीं के राज़ 
संगठम का कुछ और रूप हो जायगा | २१०६ ई० में इस संगठन का प्रधान ( दिशा ?रथंकेदा0,) 
चुन लिया जावेंगा और दुनिया में शान्ति हो जावेगी । न 
। इसी प्रकार की थतें डेवीस ने अपने प्रन्थ भविष्य के इतिहास ( प्रांड६079 ० प्रिध्वाए० बे 
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ठं. [,.. 702४7०४) में लिखी हैं। इन लेखों से स्पष्ट है कि पश्चिम के कुछेक विचारक इस प्रथिवी को 
एक विशाल परिवार के रूप ही में देखना चाहते हें । 
(१२) वेद प्रचारक आये समाज का स्वरूप 

श्राये समाज के प्रवतेक ऋषि दयानन्द वेद प्रचारक थे और उन्होंने उन्हीं वेदों के प्रचार के 
लिये, अपने स्थानापन्न फे रूप में आये समाज की स्थापना की थी; जिस से उनका प्रचारित वेद प्रचार 
का काम बराबर जारी रहे | ऋषि द्यानन्द ने आ्रायसमाज के स्वरूप को प्रकट कर देने के लिये आये- 
समाज के प्रसिद्ध नियमों में, जिनको स्वीकार करके ही कोई आयेसमाज में श्रविष्ट हुआ करता है, 
छठा नियम यह रकखा:--“संसार का उपकार करना आयसमाज का मुख्योद्देश्य है अर्थात्‌ शारीरिक 
आत्मिक और सामाजिकोन्नति करना !”। वेद जैसा कहा जा चुका है कि संसार के लिये हैं और वे 
समस्त प्रथिवी को एक विशाल परिवार के रूप में देखना चाहते हैं । इसीलिये उनका प्रचारक आय 
समाज किस प्रकार किसी देश विशेष यां जाति विशेष के लिये हो सकता है ? वह भी समस्त प्रथिवी 
को एक विशाल परिवार के रूप ही में समझता है ओर उसका मुख्योद्देश्य उसी परिवार का उपकार 
करना है और उस का उद्देश्य यही हो भी सकता था, परंतु आयंसमाज के इस स्वरूप को न समझ कर 
छुछेक भाई कहा करते हैं:-- 

(१) आये समाज केवल हिन्दू सुधारक समाज है और इसलिये श्रन्य कार्यों को छोड़कर उसे 
कैवल यही काम करना चाहिये । 

(२) दूसरे प्रकार के भाई कहते हैं कि आये समाज को राजनैतिक कार्यों में भाग'लेना चाहिये । 
अब तक ऐसा न करने के लिये वे उलाहना भी देते हैं और कहते हैं कि उसने ऐसा न करके अपने को 
पोछे डाल रक्‍्खा है अन्यथा वह कांग्रेस आदि सब से आगे होता और देश के शासन में भी उसका 
बड़ा अधिकार द्दोता | कुछ और भी इसी प्रकार को बातें कही जाती हैं। इनके संबंध में हमारा उत्तर 
इस प्रकार है:-- 

(१) आ्रायेसमाज को क्‍यों हिन्दू सुधारक समाज सममा गया ? इसका एक मात्र कारण स्वर्गीय 
भी स्वामी श्रद्धानन्द जी का, हिन्दू संगठन के काये को अपनाना था । वे आयंसमाज के नेता थे इसलिये 
उनके इस काये के प्रभाव से आये भाई भी बच नहीं सके, उन में से कई तो अपने को दिन्दू कहने में 
भ्री संकोच नहीं करते जब कि प्रारंभ के आय अपने लिये ऐसा सुनना भी गवारा नहीं करते थे, परंतु 
आय समाज ने कभी अपनी स्थिति बदलने का विचार भी नहीं किया | इसलिये मेरी दृष्टि में, श्रब भी 
आय समाज की स्थिति और स्वरूप वही है जिसका ऊपर उल्लेख हो चुका है । ह 


(२) जो भाई समष्टि रूप से राजनैतिक कार्यों में भाग लेने की सलाह आय समाज को दिया 
करते हैं, उन्होंने, प्रतीत होता है कि आय समाज की “सावभौम” स्थिति को नहीं समझा, अन्यथा 
दे सोचते कि इस देश के श्राय समाज यदि स्वराज्य लेने और अंगरेज्ञों को देश से निकालने का काम 
समष्टि रूप से अपना ठहरावें तो इंगलेंड, अमरीका, अफ्रीका आदि के ४०० से अधिक आय समाज किस 
प्रकार इस आन्दोलन में भाग ले सकते हैं ? समष्टि रूप से, इन बहुसंस्थक आय समाजों का इस 
कार्य से कोई संबंध नहीं दो सकता | यदि आय समाज के काय का ज्षेत्र भारत वर्ष तक सीमित होता 


[| ८७ ] 
तब तो यह बात विचारी भी जा सकती थी परंतु आ्रायंसमाज को स्थिति सार्वदेशिक होते हुये, अब 
उसे पीछे नहीं लोटाया जा सकता | आय समाज ने अपने सदस्यों ओर सहायकों को स्वतंत्रता दे 
रक्‍्खी हैं. कि वे अपनी ठ4क्षिगत स्थिति में राजनैतिक काय करें अथवा जो भी सुधार संबंधी काय 
उन को रुचिकर हो करें । इस स्थिति को दुनियां भर के आय, जहां भी वे चाहें या जहां भी बे हों, 
बिना क्रिसी खटके के स्थिर रखकर काम में ला सकते हैं। इससे आगे कोई क़दम उठाना आय समाज 
की स्थिति को खतरे में डालना होगा। इसलिये प्रत्येक आय को उस से बचना चाहिये। 





आलम्मन ! ' 
[श्री पं० सत्यातन्द जी शाखी, साहित्योपाध्याय, एम. ए. ओ, एल., उपसन्त्री विरजानन्द-वैदिक- 
संस्थान, लाहौर। ] 
श्रीत ग्रन्थों के “अग्रिषोमीयं पशुमालभेत” इत्यादि वाक्यों में अनेक विद्वानों के विचार से 
“आलभ्‌” धातु का अथ “मारना” अर्थात्‌ “जान से वियुक्त करना” या “बध करना” माना गया है| 
वास्तव में “आलभ” का मुख्याथ यह नहीं, अपितु “प्राप्त करना” है, जैसा कि महषिं पारिनि ने धातु- 
पाठ में “डुलभष प्राप्ती” लिखा है। कुछ समय पश्चात्‌ किन्हीं विशेष कारणों से गौणवृत्ति द्वारा “बघ 
करना” अथ में “आलभ्‌” धातु का प्रयोग होने लगा। शने: शने: यह अर्थ प्रबल होता गया और 
आज स्थिति यह है कि संस्कृत साहित्य इसी अथ में “आलभ” के प्रयोगों से भरा पड़ा है। जैसे:-- 
आलम्भसमये तस्मिन्‌ गृहीतेषु पशुष्वथ । पहषयो महाराज बभूवुः कृपयान्वित: ॥ 
महाभारत अश्व पव ६१वां अध्याय । 
[ श्रथ --“हे महाराज ! बध के समय जब पशु पकड़ लिए गए तो ( इस दृश्य को देख कर ) 
आसमन्त्रित ऋषि लोग कृपा से द्रवित द्वो उठे” ] 
इस स्थल में “आलभ्‌” का अथ निश्चित ही वध है। और भी-- 
मनुष्याणां समालम्भो नेव दृष्ट: कुतथनन | स कर्थ॑ माजुषे देंव॑ यष्ठुमिच्छति शंकर ॥ 
महाभारत, सभापवे, २२वां अ्रध्याय । 
[ अथ --“ मनुष्यों का वध यज्षों में हम ने कहीं देखा और सुना नदीं। ऐसी स्थिति में वह किस 
तरह शंकर देवता ( शिव जी ) का मनुष्य बलि से यज्ञ करने की इच्छा करता है ।” ] 
यहां पर भी संपृ्वक “आलभ्‌” का अथ “वध करना” है। बैदिक साहित्य में भी बहुधा “आलम” 
का प्रयोग “वध करना” इस भअ्यथ में द्वी पाया जाता है। जैसे ऐतरेय आह्यण २।१।४ ॥ में निम्नलिखित 
वाक्य मिलता है । 
“पुरुष वे देवा: पशुमालभन्त । तस्पादालब्धान्मेषः उदक्रामत ।” 
[ श्रथं-- देवताओं ने ( यज्ञार्थ ) पुरुष रूपी पशु का वध किया। वध किए हुए मनुष्य से 
यजनीय भाग हवा हो गया।” ] 
यहां पर भी आलभ, का अथ निश्चित ही “वध करना” ऐसा है। इतना ही नहीं पुराणों में 
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बहुधा “आलम?” धातु का प्रयोग “वध करना” अथ में ही आता है। जैसा कि श्रीमद्भागवत स्कन्ध ११ 
अध्याय २१ का ३० वां छोक है-- 


हिंसा विहारा ध्यालब्येः पशुभिः स्वठुखेच्छया | यजन्ते देव यजैः पिठ्भूतप्तीन खलाः ॥ 
,.[ अर्थ--“हिंसक स्वभाव वाले दुष्ट लोग अपने सुख की इच्छा को पूरा करने के लिए ( यज्ञ में ) 
बंध किए हुए पशुओं से पितर, भूत ओर पति इत्यादि देवताओं का यज्ञ करते थे ।” | 

यहां पर भी “आलभ्‌” धातु का अथ वध करना ही है । । 

परन्तु “आलभ” का मुख्याथ' “बघ करना” कदापि नहीं हो सकता। महर्षि पाणिनि ने 
“डुलभष _प्राप्ती” अर्थात्‌ यह धातु प्राप्ति अथ में गिना है। कई विद्वान कह सकते हैं. कि आडः उपसगे 
के बल से “लभ” का अ्रथ “हनन”, “दिसा” या “बध” हो जाता है । पर यह उनकी भूल है। वेदों में 
कई स्थलों पर “आलभ्‌” प्रयुक्त हुआ है। वहां पर कहीं भी हिसार्थ में इसकी संगति नहीं लगती | जैसे-- 
अ्रथवेवेद ७१०६७ में “अक्षान यद्‌ब७,न आलमे” यह पाठ आया है | यहां पर अथ “्पशे द्वारा प्राप्त 
करना” है। अतः भावाथ हुआ “मैं बादामी पासों को छूता हूँ। यदि यहां “आलभ्‌” धातु को 
हिंसाथेक माना जाए तो कदाचित्‌ उपरिलिखित वेद वाक्य का कुछ अथ ही न बन पाएगा क्योंकि बेजान 
पारसों का बध करना सम्भव ही कैसे हो सकता है ! 

इसी प्रकार यजुर्बेंद २४११ में “धूम्रान्वसन्ताय आलभते श्वेतान ग्रीप्माय कृष्णान्वषाभ्यो 
अरुणान्‌ शरदे प्रषतो हेमन्ताय पिशंगान शिशिराय” यह पाठ आता है । यदि उक्त मन्त्र में “आलभ” 
घातु का “वध करना” अथे लिया जावे तो मन्‍्त्रार्थ होगा “वसन्त ( ऋतु ) के लिए धूम्र रंग वाली ओर 
'ध्रीष्म के लिए श्वेत रंग वाली ओर शिशिर के लिए पीले रंग वाली, शरद्‌ ( ऋतु ) के लिए अ्रुण 
*( लाल ) रंग वाली, हेमन्त ( ऋतु ) के लिए चितकबरे रंग वाली ओर शिशिर के लिए पीले रंग वाली 
वस्तुओं का वध करता है ।” परन्तु इस मन्त्राथं से कुछ आशय खुलता नहीं । इसके विपरीत “आलभ्‌” 
का अर्थ यदि प्राप्ति, स्पशे, या प्रथोग करना” किया जाए तो तात्पय स्पष्ट हो जाता है | क्‍योंकि ग्रीष्म 
ऋतु में सफेद कपड़ों का प्रयोग तो भौतिक विज्ञान के अनुकूल भी है | वेशानिक. लोग मानते हैं कि श्वेत 
रंग की वस्तुएँ प्रकाश और गरमी को किरणों को अपने अन्दर जज्ब नहीं करतीं अपितु लोटा देती हैं । 
भरा ०00फ7 इ5 080 803070ए७- छ्याते 2006 7९/]००0/ 0 680 ७704 ॥2॥0.  “आलभ”” 
को इसी अर्थ में लेने से मन्त्र का गूढ़ रहस्य समर में आता है श्रतः: इसका यह अथ ही युक्षि संगत है, 
इसके विपरीत वध करना” इत्यादि संगत नहीं | 

आगे चल कर यजुबद के ३०वें अध्याय में पुनः आलमभते” का प्रयोग आया है। यहाँ पिछले 
श्रठारह मन्त्रों की संगति इकट्टी ही लगती है। इन सब में केवल एक ही क्रिया पद “आलमभते” है जोकि 
श्रवे मन्त्र में आया है। इन सब मन्त्रों की संगति इसी क्रिया से लगती है। यदि ४वे' मन्त्र की संगति 
“आलभते” क्रिया पद से लगाई जाए तो मन्त्र इस प्रकार बन जाएगा । 

“ब्रह्मणे ब्राह्मणमालभते, क्षत्राय राजन्यमालभते” इत्यादि । श्रब इस प्रकरण में यदि “आलभ” 
का अथ “वध करना” किया जाए तो मन्त्रार्थ होगा “ब्रह्म ( की आ्रप्ति ) के लिए ब्राह्मण का वध करता 
है और क्षत्र ( राज्य ) (की प्राप्ति ) के लिए राजन्य ( सैनिक ) का वध करता हैं।” भला क्या कभी 
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ज्ञानी बाह्मण को मार कर ब्रह्म की प्राप्ति संभव हो सकती है ? नहीं, कदापि नहीं | अत: आलभते का 
अथ “बध करना” न मान कर कुछ और ही किया जाना चाहिए। अब यदि यहां “ अःलम_” का अथ 
“प्राप्ति या समीप जाना” किया जाए तो मन्त्रा्थ इस प्रकार होगा “ब्रह्म (दी प्राप्ति ) के लिए आाह्यण 
को आरप्त होता है, अर्थात्‌ उसके समीप जाता है” इत्यादि)! यह अथ्थ सचमुच है भी युक्ति संगत । इसी 
प्रकार वेद में जहों भी “आलभ ” का प्रयोग आदा है “वध करना” झर्थ इसका कहीं भी नहीं | यही तो 
कारण है कि वैदिक कोष निघण्टु में जहां “दज्नोति” इत्यादि ३३ वध कर्माण: धातुओं का परिगएन 
किया गया है वहां “आलभ्‌” का उल्लेख नहीं मिलता | इससे यह बात निश्चित हो जाती है कि बेदिक 
कोश निघण्टु के संकलनकाल तक “आ| लभ” ने “वध करना” इस अथ को संग्रहीत नहीं किया था । 

अब प्रश्न उठता है कि यदि प्राचीन वैदिक साहित्य में आलम” का अथ “वध करना” नहीं, तो 
बाद में “आलम्‌” का यह अथ कैसे हो गया। इस गुत्थी को सुलमाने के लिए हम पाठकों को पुनः 
यजुर्वेद के तीसवे' अध्याय की ओर ले जाना चाहते हैं। यहाँ पर पिछले १८ मन्त्रों में १८७ पुरुषों को 
गणना की गई है, जिनके साथ राजा का व्यवहार पड़ता है। उनमें से कइयों को राजा प्रोत्साहित करता 
है, ताकि उनके कार्यों से समाज की उन्नति हो सके । शेष मनुष्यों को इसलिए यहां पर परिगणित 
किया गया है ताकि राजा उनको दण्डादि देकर सुधार दे या विनाश करदे जिससे कि समाज में वे कोई 
दोष उत्पन्न न कर सके जैसे कि १८वे' मन्त्र में आया है “अन्तकाय गोघातं ' “*' आलभते”' इत्यादि, इस 
का अथ होगा “राजा प्राण दण्ड के लिए गोघातक को प्राप्त करे | यजुबद के इस अध्याय के इस प्रकार 
के स्थलों में जहां कि समाज के प्रति पाप करने वाले लोगों की गणना की गई हैँ ओरउनके प्रति राजा का 
दण्ड रूपी व्यवद्ार भी उल्लिखित है, वहां पर “आलभ” का “प्राप्ति” अथ दब सा जाता हैं और दण्ड 
भावना प्रबल हो जाती है । वस्तुत: बात यह है कि वाक्याथ --प्राणद्‌खण्ड--को घात्वथ समझ लिया गया 
है, ओर इस तरह आलभ्‌ ! का ही सीधा अथ प्राणदण्ड अर्थात्‌ वध सममा जाने लगा। “आलम?” 
में जो लभ्‌ धातु है उसका अथ प्राप्ति ही है। परन्तु इन स्थलों पर परिगणित पापियों की राजा द्वारा 
केवल प्राप्त अभीष्ट नहीं, अपितु अभीष्ट यह है कि उन्हें पकड़ कर दण्ड दिया जाए। अतः “अन्तकाय 
गोघातम्‌ * “ * * आलमभते” इत्यादि वाक्यों में दण्डन्व्सान्घातन्वध इत्यादि की भावना प्रबल होती 
गई। उक्त स्थल से संग्रहीत हिंसा की भावना “आलभ्‌ ” में धीरे धीरे सवच्र संग्रहीत होन लगी । ओर 
यह प्रवृत्ति इतनी प्रबल हुई कि उत्तर कालीन संस्कृत साहित्य में “आलभ्‌ ” का मुख्याथ “८ करना” 
ही हो गया, जैसा कि ऊपर द्रशाया जा चुका है । 

मैत्रायणी संहिता १४६ में “बत्समालभते वत्सनिकान्ता हि पशवः:” यह पाठ आया है। काठक 
संहिता ७।८॥ में तत्स्थानीय पाठ इस प्रकार है “बत्सं पराहन्ति वत्स निकान्ता हि पशव:” । इस प्रकार 
के स्थलों ने भी “आलभ ” को हिसाथ में अपनाने में अवश्य सहायता दी होगी । यहां 'पराहन्ति” 
“आलभते” का पयाय है। परन्तु बस्तुतः ऐसा तभी हो सकता है यदि “हन” धातु का “गति” 
( ज्ञान, गमन, प्राप्ति )” अथ ही संग्रहीत किय। जाए ( और हिंसा अ्रथ की निवृत्ति कर दी जाए )। 
परन्तु दूसरी ओर हुआ यह कि “हन” का “हिंसा” श्थ प्रगल्भ होता गया। तब अनायास ही 
“पराहन्ति” पयोय ने “आलभते” को भी हिंसाथ क बना दिया। नीचे उत्तरकालीन साहित्य से ऐसे 
स्थलों का संग्रह किया गया है जहाँ “आलम ” का अथ “वध करना” कदापि युक्रि संगत नहीं हो 
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सकता | इससे पाठक जान जाएंगे कि “आइड़ः पूृवेक लभ्‌ (-आलभ्‌ )” धातु का श्रर्थ बध करना, जैसा कि 
श्रौत ग्रन्थों में किया जाता है ओर जोकि वैदिक यज्ञों में पशुबलि का मूलाधार है, कदापि युक्ति-युक्त नहीं ! 
(क) पारस्कर ग्ह्मसूत्र १८॥ में जो विवाह प्रकरण है उसमें हम निम्न वाक्य पाते हैं :-- 
“दत्षिणमं तपि हृदयपालभते”” 
[ शब्दाथ -“-*( वर वधू के ) दाहिने कन्धे के नीचे हृदय का आलम्भन (स्पशे ) करता है| ] 
(ख) पुन: पारस्कर ग्रह्मसूत्र १११ में जो चतुर्थी कम प्रकरण है उसमें निम्न लिखित वाक्य 
मिलता है :-- 
“अथास्थे दक्षिणमंसमधि हृदयमालभते”? 
[ शब्दाथ --“तब (पति) उस ( वधू ), के दादिने कन्धे के नीचे हृदय का आलम्भन (स्पशे ) 
करता है ।” ] 
(ग) आगे फिर पारस्कर ग्रह्म सूत्र ?१३॥ में जो गर्भाधान संस्कार प्रकरण है उसमें निम्न- 
लिखित वाक्प है :--- 
““एवमथत्त मतीजायाहदयमालम्य पूर्ववत्‌ सब्येन..... ......अभिमृशति”” 
शब्दाथ :--“इस प्रकार ऋतुमती पत्नी के हृदय का आलम्भन करके पहिले की तरह बाये 
हाथ से. . .. . .छूता है | ? ] 
(घ) इसी प्रकार [पारस्कर गृद्य सूत्र २३॥ के उपनयन संस्कार प्रकरण में निम्नलिखित 
वाक्य मिलता है :-- 
“अथास्य दक्षिणांसमधि हृदयमालभते”? 
शब्दार्थ :-- तब आचाय उस बालक के दाहिने कन्धे के नीचे हृदय का आलम्भन (स्पश ) 
करंता है ।”” | 
ऊपर के चारों स्थलों में “आलभ” का “वध करना” यदि श्रथ लिया जाए तो वाक्यार्थ 
कुछ भी नहीं बनता | हां यदि “बध करना” के स्थान में पाणिनि मुनि प्रदर्शित “श्राप्त करना” अथात्‌ 
“स्पशे करना” अर्थ मान लिया जाए तो वाक्याथ युक्ति संगत हो जाता है । 
(७) आश्वलायन गृह्मयसूत्र ११४९ निनम्न प्रकार है ( देखो जातकमेसंस्कार प्रकरण ) | 
“कुपारं जात॑ पुरान्यरालम्भात्‌ सर्पिमधुनी हिरएयनिकापं प्राशयेत्‌ ।” 
ः [ शब्दाथ :-- इसके पूव कि नवजात बालक का कोई अन्य आलम्भन (स्पशे) करे उसे 
सोने की सल.ई द्वारा सोने के पात्र में रखा हुआ घी और मधु चटाना चाहिए” | 
इस स्थल से भी “आलभ” का श्रथ “बच करना” संभव नहीं | 
(च) गोमिल गृह्मसूत्र २२३॥ इस प्रकार है ( देखो जातकमंसंस्कार प्रकरण ) --- 
“अत ऊदध्वेमसमालम्भनमादशरात्रात्‌” 
इस पर श्री प० सत्यत्रत सामश्रमी जी ने निम्न भाध्य किया है :-- 
_« अत ऊर्वंम! नामिहृन्तनात्‌ परस्तात आदशरात्राद” देशरात्रिविशेष॑यावत्‌ 
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असमालम्भनमू्‌! अस्पशनम! कुमारमातुरित्यशौचविधिः । ” 
यहाँ पर श्री पं० सामश्रमी जी ने स्पष्ट दही आलम्भन का अथ स्पशे किया है। 
(छ) आपस्तम्ब धम्मसूत्र प्रश्न २ पटल २ ख० ३ का तृतीय सूत्र इस प्रकार है :-- 
“केशानज्ज वासश्रालभ्याप उपराशेत्‌ | ” 

[ शब्दाथं-- केश अंग ओर कपड़े को छूने के पश्चात्‌ मनुष्य को पानी से द्वाथ धोने चाहिएं” । 

श्री उज्ज्वलक उक्त सूत्र पर भाष्य करते हिए “आलम्य” शब्द का 'स्पृष्टा” इस प्रकार 
अथ करता है । 

(ज) मीमांसा दर्शन के दूसरे अध्याय के तीसरे पाद के १७ वें सूत्र को टीका में सुबोधनीकार 
ने निम्नलिखित वाक्य लिखा है :-- 

“वत्पस्य समीपे आन प्रनाथपालम्भः स्पर्शों भवति” | 

[ शब्दा्थ :--बछड़े को (गो) के समीप लाने के लिए पकड़ना (स्पश करना) आलम्भन 
कहाता है ] 

इस स्थल में तो स्पष्ट ही आलम्भन को स्पशे कहा गया है । 

(म) आयुर्वेद में दुरालभा नामक एक ओषधि का उल्ले व है। भाषा में इसे जवांह, जवासा, ।य 
यवासा कहते हैं । दुःस्पशे: भो उसीका प्योयनाम है । अतः “आलभू” का अथ्थ “स्परों करना” यहनह 
पयोयवाची शब्दों से भी व्यक्त हो जाता है । भावप्रकाश निघण्टु गुड्च्यादि बगे का २११वां शोक 
इस विषय में प्रमाण है : -- 

यासोयव्रासो दुःस्पशेः धन्वयासः कुनाशकः । दुरालंभा दुरालभा समुद्रान्ता च रोदनी ॥ 

(ञ) पूर्व मीमांसा २.२.१० के भाष्य में “सः (प्रजापसि:) आत्मनो वपामुदक, खिदत” तै० स० 
२.१.१.४ रूपी विषय वाफक्य की व्याख्या करते हुए शबर स्वामी ने “आलभ्य” का अथ “उपयुज्य” इस 
प्रकार किया है । वास्तविक प्रकरण वहां निम्न प्रकार हैं:-- 

“नित्य: कश्निदथे प्रजापति: स्थातू--बायु; आकाश: आदित्यो वा | स आत्मनो वषा- 
मुद्खिदत इति वृष्टिं वायु रश्मिं वा“ “ततो अज हत्यन्नं, बीज वीरुत वा, तमालभ्य! 
तमुपयुज्य प्राप्नीतीति गोणाः शब्दा: 

(ट) मीमांसा दशेन २।३।१६॥ “विशये प्रायः” पर भाष्य करते हुए श्री शबर स्वामी जी “आलभ्‌” 
धातु के सम्बन्ध में लिखते हैं--- 

“अत्र भगवान आचाय इदसमुदाहत्य “वत्समालमेत वत्सनिकान्ता हि पशवः इति इस 


संशयमुपन्‍्यस्यति सम कि यजिमद्भिधान एपएफ आलमभत्ति; उत्तालम्भमात्र वचन: इति १?” 
[शब्दार्थ:--“यहां पर आचाय वत्स ( बछड़े ) का आलम्भन करे ( क्‍योंकि ) पशुओं को वत्स 
(बछढ़े) प्यारे होते हैँ” यह उद्धृत करके निम्न लिखित संशय को पेश करते हैं । क्या यह आलभ्‌ 
धातु (यजिमद्‌) यज्ञार्थक है अथवा आलम्भन (स्पशे) अथ को ही कहने वाला है २” 
तदनन्तर इस संशय में पूब पक्ष की स्थापना निम्न प्रकार से की गई है:--- 


[ ६२ ॥ 

“तुत्र च पूर्वपत्त॑ प्रतिजानीते सम, यजिमदभिधानः इति ।“*““अतस्तां निवत्तेयितु 
पूर्वप्रमुपन्यस्यति सम, आलमतिरस्पामिः प्राणिसंयुक्त: यजिमदभिधानो दृष्ट, अयपपि प्राणि- 
संयुक्त: एवं, तेनायमपि यजिप्रद्नचनः एवं इति भत्रति कस्यचित आशा” 

[शब्दार्थ:-- वहां यूबे पक्ष की प्रतिज्ञा की जाती है कि ( आलभ्‌ ) यजथंक है! ४“ ”“*“** 

अत: उस (आशंका) का निवारण करने के लिए पूब पक्त की स्थापना की जाती है । किसी प्राणी 
के सम्बन्ध में आया हुआ ' आलभ ” धातु को (प्राय: ) हम यजथक देखते हैं। ओर यहां पर भी 
'आलभ धातु प्ररणी (बत्स ) से संयुक्त ही है इसलिए यहां पर यह यजथंक ही दे ऐसी किसी को शंका 
हो सकती देँ।” ] 

आगे इस पूव पक्त का निम्नलिखित उत्तर दिया गया है| 

“एव प्राप्ते ब्रम:, अस्मिन्‌ संशये आलम्भमात्रं संस्कार: कुतः ? आ्रायः दशनात्‌ ........) 
बत्स आलम्यमानो गां प्रस्तावयिष्यति तस्मादेथ न्यायग्राप्ते ग्रायद्शनं द्योत्क भवांत तस्मादू 
आलम्भभात्र॑ संस्कार: । 

[शब्दाथे:-- ऐसी स्थिति में हमारा कहना है कि इस संशय में स्पशे ( आलम्भ ) मात्र एक 
संस्कार दै। क्योंकि प्रायः ऐसा देखने में आता है. .... .बत्स ( बछड़ा ) जब छुआ जाता है तो गौ को 
प्रस्तावित करेगा। इसलिए ऐसा न्याय प्राप्त होने पर प्रायः दर्शन द्योतक हो जाता है। अतः स्पश 
(आलम्भन) मात्र एक संस्कार है।” 

आगे फिर “अर्थवादोपपत्तेश्व” (मीमांसा दर्शन २३१७) में शवर स्वामी लिखते हैँ:-- 

अथवादश्॒मवति, वत्सनिकान्ता हि पशवः इति, यस्मात्‌ वत्स्रियाः पशवः, तस्मात्‌ 
बत्स आलब्धव्ध्य: इति, यदि गां श्रस्तावयितु मालभ्यते, तत्र ऐतइ्चनम्‌ अवकल्पते, अथ 
संज्ञपितुम्॒ तत्र एवंजातीयर्क बचन॑ नोपपद्चेत । तस्मात्‌ आलम्भमात्र' संरकारः इति सिद्धम्‌ । 

'... [शिब्द:-- क्योंकि पशुओं को बछड़े प्यारे होते हैं वह अथवाद बन जाता है। क्योंकि पशु बछड़ों 
से प्यार करते हैं. इसलिए बछड़ों का स्पश ( आलम्भन ) किया जाना चाहिए। यदि गो को प्रस्तावित 
करने के लिए छुआ जाता है तो तब ही यह बचन ( अर्थवाद ) बन सकता है अन्यथा नहीं बन सकता | 
इसलिए स्पश (आलम्भन) मात्र संस्कार ही है ।” | 

ऊपर के दो मीमांसा सत्रों के भाष्य में शबर स्वामी ने इस विषय पर "कि आलम्भन का अर्थ 
“उप रूपी एक संस्कार विशेष है” या “मार कर यज्ञ करना” अच्छा विचार किया है ओर अन्‍्तमें यही 
सिश्वय किया है कि “स्पश-रूपी एक संस्कार विशेष” ही आलम्भन का अथ है । 

(5) यजु० ३४।४8। पर भाष्य करते हुए उबट मद्ोदय मन्स्रान्तगेत “अन्वालेभिरे” को “अन्वाल- 
भन्‍्त” सान कर “आलभते स्प्रशति” इसका अर्थ करते हैं। सारा प्रकरण वहां निम्न प्रकार हैः-- 

वेद मन्त्र; सहस्तोमा सहछुन्दस इआबृतः सहय्रमाउऋषयः सप्त देव्या पूवेषां पन्‍्था- 


पनुदृश्य धीरा 5न्वालेमिरे रथ्यो न रश्मीन्‌ ॥ य० ३४४४॥ 
इस मन्त्र पर उबट भाष्य का निम्न भाग विचारणीय है । 


"बा सपशिरिश्देशप्राप्ययने.... प्रथममरवरश्पीनालमते स्पशति एवं ते (धीरा! 


[ ६४३ | 
ऋषयः) अपि सृष्टि यज्ञे सृष्टवन्तः ।? 
यहां महीधर महोदय भी अन्वालेभिरे का स्प्ृशति ही अर्थ करते हैं। इस विषय में उक्त मन्त्र 
पर मदीधर भाष्य का निम्न भाग विचारणीय है । 
बा कथमिव ? रथ्यो न रश्मीन्‌ नकारः उपमाथ: रथे साथु रथ्यः रथों यथा इष्ट 
देश पग्राप्त्ययथं प्रथम रश्मीन्‌ ग्रग्रहानालभते सशति सुजति वा तथा तेषपि सृष्टि यज्ञ 


इत्यादिक स्थलों से पाठकों को स्पष्ट हो गया होगा कि ु 

(क) “आलभ्‌” ( अ्र ढः पूवक लभ ) धातु का सुख्याथे वध करना (हिंसा) नहीं अपितु प्राप्ति है 
जैसा कि महर्षि पाशिनि ने अपने धातु पाठ में निर्दिष्ट किया है । 

(ख) वेदां में इसी “प्राप्ति” अथ में आलभ'” का प्रयोग हुआ है। ओर चारों वेदों में . हिसाथे. 
में मुख्यतया एक स्थान पर भी इस की संगति नहीं लगती । 

(ग) हिंसाथ में आलभ्‌ का प्रयोग बेदिक समय के पश्चात्‌ आरम्भ हुआ। और इसका मूत्र 
यजुर्बेद अध्याय | ४ ४ के वे स्थल सममने चाहियं, जहां कि दुण्डाथ (हिंसाथ ) समाज में से गोघाती 
इत्यादि दुष्ट पुरुषों का आलम्भन राजा को करना त्रिधान किया है। जैसा कि हम पीछे लिख आये हैं । 

(घ) संहिताओं ने कई स्थलों पर “हन” धातु का प्रयोग, “आलभ्‌ ” का समानाथक मानकर 
किया हैं। यह है तो ठीक, क्योंकि “हिंसा” के अतिरिक्त “हन” धातु का अथ “गति” भी है जिसमें 
“प्राप्ति” भी समाविष्ट है । (गति के तीन अ्रथ माने गए हैं ज्ञान, गमन और प्राप्ति) और इन प्रयोगों ने 
भी “आलभू” को इिसाथ ग्रहण करने में बड़ी सहायता दी है। उत्तर काल में ज्यों ज्यों इन केबल 
हिंसा में ही रूढ़ होता गया त्यों त्यों आलभ भी हिंसाथ को अधिकाधिक अपनाता गया । | 

(ड) अन्त में जब श्रोत यज्ञों में पशु बलि का आविभोव हो गया तो आलभ भी दिंसाथ में 
रूद हो गया | 


वेदिक राष्ट-व्यवस्था 
[ प्रोफेसर श्री पं० विश्वनाथ जी, वेदोपाध्याय ] 
वेदों में राप्र सम्बन्धी बहुत उ्े विचार मिलते हैं। राष्ट्र व्यवस्था का शअभिप्राय है “राष्ट्र 
का निर्मोण, उसका प्रधन्ध, तथा एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के साथ सम्बन्ध” । इन विषयों पर इस 
लेख में कुछ विचार दशोए जायेंगे । 
राष्ट्रशब्द का अथे 
._ राष्ट्र शब्द के अर्थ पर हम प्रथम विचार करते हैं। राष्ट्र शब्द के निर्माण पर ध्यान देने से 
ज्ञात होता है कि राष्ट्र शब्द दो भागों में विभक्त किया जा सकता है। “राज” ओर “त्र” । इस प्रकार 
ज्ञात होता है कि रा2 वह देश और प्रजा है जिसमें राजा त्राण करता है, रक्षा करता है। “राज? 
अर्थात्‌ राजा और “त्र” अर्थात्त त्राण, रक्षा। राष्ट्र शब्द में राज फे जू को ष्‌ हो गया है। 


[ ६४ | 
प्रकार एक शब्द है भ्राष्ट्र । श्राष्र का अथ होता है भट्टी । श्राष्ट शब्द में भी “अआराज या भ्रास्ज धातु 
है और इसके अन्त में “त्र” लगा हुआ है। भाष्ट में भी श्राज्‌ या श्रास्ज के ज को ष हुआ है। 
क्राज का श्रथ है दीप्त होना और अ्रास्ज का अर्थ है पाक करना, पकाना दीप्ति या पकाने के काम की 
रक्षा ( त्राण ) जिसमें होती है उस भट्टी को अआराष्ट्र कहते हैं । इस प्रकार राष्ट्र शब्द के संगठन से 
प्रतीत होता है कि एक राजा जितने देश और जिस प्रजा पर शासन करता है. राज करता है 
उसे राष्ट्र कहते हैं । 
द राजा का चुनाव 
बंदिक राष्ट्र व्यवस्था में वंशपरम्परा से आने वाले राजाओं को कोई स्थान नहीं । वेदों में 
राजा के चुनाव पर विशेष बल दिया गया है | इस बेदिक उजिद्धान्त को सभी वैदिक विद्वान 
मानते हैं | कोई भी एसा विद्वान नहीं जो यह मानता हो कि वेदों में राजा को वंश परम्परा से 
प्राप्त हुआ माना गया है। न केवल ऐसे हो मन्त्र मिलते हैं जिनमें कि राजा के चुनाव का वणन है, 
बल्कि ऐसे भी मन्त्र विद्यमान हैं, जिनमें कि राजा को पदच्युत कर सकने का भय भी प्रदशन 
किया गया है। जिस व्यवस्था में राजा चुना जाय और प्रथक्‌ भी किया जा सके ऐसी व्यवस्था 
को डेमोक्रेसी कहते हैं, या प्रजा-द्वारा-शासन की प्रणाली कहते हैं । इस सम्बन्ध में हम कतिपय 
प्रमाण यहां उद्ध त करते हैँ । श्रथवेवेद ३४।२॥ में लिखा है कि-- 
, , “लां विशों बृणतां राज्याय” 
. श्रथोत्‌ प्रजाएँ तुझे चुनें राज्य करने के लिये। इसी प्रकार अथव वेद ४।८।४॥ में लिखा है कि-- 
“विशस्त्वा सर्वा वाज्छन्तु? 
अथोत्‌ तुर्मे सभी प्रजाएँ चाहें। “तुझे सभी प्रजाएँ चाहें?--इस वरणणन से यह भी प्रतीत 
होता है कि वेदों में राजा के चुनाव में सम्मति देने का हक प्रजा के प्रत्येक व्यक्ति को है, चाद्दे वह 
स्री हो चाहे पुरुष, चाहे धनी हो चाहे निधन, चाहे सम्पत्तिशाली ठो, चाहे सम्पत्तियों से हीन, चाहे 
भूमिपति हो, चाहदे किसान-मज़दूर, सभो को चुनाव में सम्मति देने का अधिकार है। अथबे वेद 
६८०१॥ में यह भी कहा है कि-- | 
“मा ल्वद्राष्मधिभश्रशत्‌' 
अथोत्‌ हे राजन्‌ ! तुमसे राष्ट्र का अधिकार छीनना न पढ़े | यह भय प्रदशन है कि यदि तू 
प्रजा की इच्छा के विरुद्ध राज्य शासन करेगा तो प्रजा तुम से शासन का अधिकार वापिस भी 
लें सकती है | अथवेवेद में लिखा है कि :-- 
'  “स विशोष्नुव्यचलत्‌ | त॑ समा च समितिश्र सेना च घुरा चानुव्यचलन”” (१५। 


&१२॥ ) । ि 

अर्थात्‌ राजा जब प्रजाओं की सम्मति के अनुसार चलता है. तभी सभा, समिति, सेना और 
सुरा अथात्‌ राष्ट्रकोष उस राजा के पीछे २ चलते हैं। सभा और समिति का क्या अभिप्राय है।-- 
यह आगे स्पष्ट हो जायगा । अथवंवेद १६।३७३॥ में राजा को राष्ट्र का भ्ृत्य श्र्थात्‌ नौकर कहा 
गया दै। इसके लिये अथवंबेद का 'राष्ट्र शृत्य/ शब्द विशेष महस्व रखता है । राजा को राष्ट्र का 
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भ्रृत्य कहन से यह भी भाव सुतरां स्पष्ट है कि बेदिक राष्ट्र-व्यवस्था में प्रजा के द्वाथ में ही शासन- 
सूत्र दिया गया है। अथांत वैदिक राष्ट्र व्यवस्था में राजा भ्रृत्य है ओर प्रजा स्वामिनी है। डेमोक्रेसी 
का यह कितना ऊँचा भाव है। इस डेमोक्रेसी को वेदों में “स्वराज्य” कहा गया है। स्वराज्य का 
अथ है “अपना राज्य” अथोत्‌ प्रजा का अपना राज्य | 
किस जाति का व्यक्ति राजा चुना जाय ( 

वैदिक राष्ट्र व्यवस्था में यह आवश्यक है कि राष्ट्र अपनी जाति के व्यक्ति को ही राजा 
चुने । जैसे कि भारतवासियों को भारतवासी व्यक्ति ही राजा चुनना चाहिये, इड्ललेण्ड वासियों को 
अंग्रेज जाति का ही व्यक्ति राजा चुनना चाहिये, इत्यादि । अ्रपनी जाति का राजा ओर अपनी जाति 
शासक अपनी प्रजा की भावनाओं, कामनाओं, आवश्यकताओं, प्रथाओं, आदतों आदि को ठीक रीति 
से समझ सकते हैं और उनके साथ सहानुभूतिपूर्ण व्यवहार कर सकते हैं। यह गुण विदेशीय 
राजा में होना मुश्किल हैं। इसीलिये अथव वेद ३१४२ में चुना गया राजा कहता है कि :-- 

“अहं राष्ट्रस्थाभीवर्ग निजो भूयासमृत्तम:” 

अर्थात्‌ में जो कि राजा चुना गया हूँ वह तुम्दारे राष्ट्रगग का निज व्यक्ति हूँ, वह मैं प्रतिज्ञा 
करता हूँ कि में अपने आपको उत्तम बनाऊंगा। इस मन्त्र में “निज” शब्द इस भाव को प्रकट कर 
रहा है कि राजा वहो व्यक्ति चुना जाना चाहिये जो कि उसी जाति का व्यक्ति हो। “निज” शब्द में 
“नि”? और “ज” ये दो विभाग है जिसने निश्चित रूप से अपनी जाति में जन्म पाया हो उसे “निज” 
कहते हैं । वेदों में विषम परिस्थितियों में इसका अपवाद भी पाया जाता है। परन्तु सामान्य नियम : 
यही है कि राजा उसी प्रजाजन में से एक व्यक्ति हो जिस प्रजाजन पर कि उस राजा को राज्य 
करना है । अथवेवेद ६ | २७। १ में इसी भाव को “अन्तरभू” शब्दों द्वारा भी प्रकट झिया गया है। 
“अन्तर अभू:” का अथ है कि “तू अन्दर का है, हमारी जाति के अन्द्र का है” । 

| राजा का राज्य काल 

बेदिक राष्ट्र व्यवस्था में जब राजा चुन लिया जाता है तब उसके ऊपर शासन काल का 
कोई प्रतिबन्ध नहीं लगाया जाता | वष-वष के बाद, या पांच-पांच वर्षों के बाद, या किसी भी निश्चित 
वर्षेसंस्या के बाद राजा का चुनाव अवश्य कर देना चाहिए,--यह सिद्धान्त वेदों को अभीष्ट नहीं | 
वेदों की दृष्टि में ऐसे व्यक्ति को ही राजा चुनना चाहिये जो कि प्रजाजनों में से सर्वोत्कृष्ट हो। ऐसे 
व्यक्ति को जब राजा चुन लिया और वह यदि राज्य शासन उत्तम रीति से करता हैं और प्रजा को 
सुखी तथा सम्पन्न बनाता है तब उसके पुनः: चुनाव की कोई आवश्यकता नहीं। वह राजा तब हट 
सकता है या तो उसकी म्त्यु हो जाय, या रोगी आदि रहने के कारण स्वयं त्याग पत्र दे दे. और 
या वह निकम्मा ससमझ कर प्रजाजनों द्वारा प्रथक्‌ कर दिया जाय। अथवे वेद ३।४।७॥ में 

किः-- * 

शी पे “दशमीमुग्र! सुमता वशेह 

अ्रथोत्‌ दे राजन, तू सुप्रसन्न रह कर इस राजगद्दी परया इस राष्ट्र में दसवीं अबस्था तक 
भो राज्य करता रह। ६० वर्षों से ऊपर को अवस्था को “दशमी” अवस्था कहते हैं। मनुस्शति में 
लिखा है कि :-- 
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''शद्॒स्तु दशर्मी गतः”” 
श्रथोत्‌ जब शूद्र अ्रपनी दसवीं श्रवस्था तक पहुँच जाय तब वह भी सत्कार और अभिवादन 
के योग्य हो जाता है। इस प्रकार चुना हुआ राजा यदि प्रजा का सदा भला करता है तो वह 
जब तक जीवित रहे तब तक राज्य कर सकता है, ऐसी बैदिक भावना है। यह भावना सर्वोत्तम 
तथा सर्वोक्षष्ट भावना है । 
राजा के सहायक क्‍ 
राजा राज्य का शासन करता है। परन्तु राज को राज्यशीसन सम्बन्धी नियमों के बताने तथा 
राज्य की सम्यक व्यवस्था कायम रखने के लिये सभा ओर समिति के निर्देशों के अनुसार चलना 
दोता है। वेदों में इस सभा और समिति का वर्णन कई स्थानों पर आया है। कई युरोप के विद्वानों 
ने लिखा है कि जूआ-घर को सभा कहते हैं, और युद्ध को समिति | यह बात बिल्कुल गलत है। 
सूत्रकारों के समय सभा का अथे जूआघर भी था--इसमें इसमें विवाद नहीं | इसी प्रकार वैदिक 
काल के बाद समिति का अथ युद्ध भी हो गया--इसमें भी विवाद नहीं । परन्तु यह निश्चित है. कि 
संहिता भाग में सभा का मुख्य अथे “शासकसभा” है, और समिति का मुख्य अथे “शासकसमा” 
से भी ऊंची सभा है। एक राष्ट्र में राजा की सहायक सभा को तो वेदों में “सभा” कहा है और 
इसके मैम्बरों को सभ्य तथा सभासद्‌ कहा है। परन्तु समिति-संगठन सभा-संगठन से ऊँचा संगठन 
है। जब राष्ट्र परस्पर रक्षा की भावना से मिल कर एक संयुक्त-राष्ट्र बनाते हैँ तब इस संयुक्त राष्ट्र 
के राजा को जो सहायक-संस्था दी जाती है. उसे वेदों में समिति कहते हैं। यजुर्वेद १२। ८० में 
लिखा है कि :--- 
““यत्रोषधीः समग्पत राजान: समिताविव । विप्रः स उच्यते भिषग्रक्षोहामीवचातनः ।” 


श्रथौत्‌; जिस व्यक्ति में ओषधियों का उत्तम संगम होता है जैसे कि समिति में राजाओं का, 
उस बुद्धिमान व्यक्ति को भिषक्‌ अथोत वैद्य कहते हैं, यह वैद्य रोगकीटों का मारने वाला होना 
चाहिये, तथा रोगों को नष्ट करने वाला होना चाहिए”। वैद्य वहो है जिसमें ओषधियों का उत्तम 
संगम होता है, जिसमें औषध-विज्ञान एक समन्वय में रहता है। इस वर्णन में ओषधियों के परस्पर 
विरोध या लड़ाई का भाव नहीं है। इसी प्रकार समिति उसे कहेंगे जिसमें कि राजा लोग इकट्ठे हों 
ओर परस्पर मिल कर अपने संयुक्त-राष्ट्र के राजा के सहायक, परामशे दाता तथा नियम निमोता 
बनें । अथवेवेद १२। १। ५६ में लिखा है कि :-- क्‍ 

ये संग्रापाः समितयः 

श्रथात्‌ जो संग्राम और समितियां है, उनमें हे माठभूमि ! हम तेरी कीत्ति को गावें। इस मन्त्र 
में संग्राम ओर समिति शब्द इकट्ठें पढ़े गये हैं--अतः निश्चित है इन दोनों शब्दों के अथ भिन्न 
हैं, एक ही नदीं। साथ यह भी ध्यान रखना चाहिये कि समिति शब्द “सम्‌” ओर “इति” इन दो 
शब्दों के मेल से बना है। अंग्रेज़ी भाषा का कमेटी (००७००) शब्द समिति का ही श्रपश्रंश 
प्रतीत होता है । अंग्रेज्ञी ००॥-समू, और 700०० ७ इति। इसलिये ००००7४६९७-सम्‌+इति> 
सम्रिति। इस प्रकार भी समिति शब्द के. अथ पर विशेष प्रकाश पड़ सकता है। अत: सभा ओर 
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समिति--ये राष्ट्र ओर संयुक्त-राष्ट्र की सहायक-व्यवस्थाएँ हैँ। सभा तो राष्ट्र के राजा की सहायक 
सभा है। समिति संयुक्त-राष्ट्र के राजा की सहायक सभा है। सभा में प्रजाजनों के प्रतिनिधि होते 
हैं, ओर समिति में राष्ट्रों के । राजा स्वयं प्रतिनिधिरूप में एकत्र होकर संयुक्त राष्ट्र के राजा को सहा- 
यता देते हैं । संयुक्त-राष्ट्र को वत्तमान समय में हम ००7ह्विक४॥0०7 या ०१९/७/४० कह सकते 
हैं। इस संयुक्त-राष्ट्र को वेदिक भाषा में हम साम्राज्य कह सकते हैं, और संयुक्त-राष्ट्र के राजा को 
सम्राद | साम्राज्य ओर सम्राट में वद “सम” शब्द है जो कि समिति में “सम” शब्द है। इस 
प्रकार सम्राट, साम्राज्य ओर समिति--ये तीनों शब्द एक कार के राष्ट्रसंगठन के पारिभाषिक 
शब्द प्रतोत होते हैं। और वह राष्ट्र संगठन है संयुक्त-राष्ट्र संगठन । 
सभा ओर समिति पर ओर अधिक प्रकाश 

सभा और समिति के ठीक २ भावों को सममने के जिये हमें अथवेबेद के उस सूक पर विशेष 
विचार करना चाहिये, जिसमें कि राष्ट्रभाव के उत्कमण का विशेष वर्णन है । वह सूक्त निम्नलिखित है । 
यथा:-- 

विराड वा इदमग्र आसीतू, तस्या जातायाः सर्वमव्रिभेदियमेवेद॑ भविष्यतीति ॥१॥ 
सोदक्रामत्‌ सा गाहंपत्ये न्‍्यक्रामत्‌ ॥ २॥ गृहमेधी शहपतिभवति य एवं वेद ॥ ३ ॥ 
सोदक्रामत्‌ , साहवनीये न्‍्यक्रामत्‌ ॥ ४ ॥ यन्त्यस्य देवा देवहूति प्रियो देवानां भवति य एवं 
वेद ॥ ५ ।। सोदक़ामत्‌ सा दक्षिणाग्नो न्‍्यक्रामत्‌ ॥ ६॥ यज्ञर्ता दक्षिणीयों बासतेयों 
भवति य एवं वेद ॥ ७ ॥ सोदक्रामत्‌ सा सभायां न्‍्यक्रापत्‌ ॥ ८ ॥ यन्त्यर्य सभां सभ्यों 
भवति य एवं वेद ॥ & ॥. सोदक्रामत्‌ सा समितों न्यक्रामत ॥ १० ॥ यन्त्यस्थ समिति 
सामित्यो भवति य एवं वेद ॥ ११ । सोदक्रामत सामन्त्रणें न्‍्यक्रापत्‌ ॥ १२॥ अयन्‍्स्यस्था- 
पन्त्रणामामन्त्रणीयो भवति य एवं वेद ॥ १३ ॥ 

अथवेवेद काण्ड ८, सूक्त १० और पर्याय ? के ये प्रसिद्ध मन्त्र हें। इन में राष्ट्र आदि के भावों 
के उत्क्रकरण (44ए००४४००) का बरणन है। वण व बहुत मंत्र का है। इन मन्त्रों का अथ मन्त्रक्रम से 
निम्न लिखित है। यथा:-- 

“निश्चय से पहले बिराट-अवस्था थी, उसके जन्म होते ही उससे सब डरे कि क्या यही अवस्था 
आगे रद्देगी । १॥ इस विराट-अवस्था में उत्क्रान्ति (उन्नति) हुईं. यह विरादू-अवस्था ग.हपत्य-संगठन 
में उतरी ॥ २॥ जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है वह ग्रर-यज्ञ को रचाता है ओर ग्रहजीवन का पति 
( रक्षक ) बनता है ॥ ३॥ इस गाहँपत्य-संगठन में भी उत्क्रान्ति हुई, वह गाहँपत्य-संगठन आहवनीय- 
संगठन में उतरा ॥ ४॥ जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है उसके देव- निमन्त्रण पर देव लोग आते हैं और 
बह देवों का प्रिय बन जाता है ॥४॥ इस आहवनीय-संगठन में भी उत्क्रान्ति हुईं, वह आहबनीय-संगठन 
दक्षिणाप्रि-संगठनमें उतरा ।।६॥ जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है वह दक्षिणाप्रि-संगठन-रूपी-यज्न में जाने 
का अधिकारी होता है, वह बसती अथात्‌ निवास के योग्य नगर के जीवन का उपकार करने वाला होता 
है ॥ ७॥ इस दत्षिणाप्रि-संगठन में भी उत्कान्ति हुई, वह दक्तिणाप्रि-संगठन सभा-संगठन में उतरा ॥८॥ 


[ ध्ष ] 
जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है, उसकी सभा में देव लोग आते हैं ओर वह व्यक्ति इस सभा का 
सभासद्‌ या सभापति बनता है ॥ ६॥ इस सभा-संगठन में भी उन्नति हुईं, वह सभा-संगठन 
समिति संगठन में उतरा ॥ १०॥ जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है उसकी समिति में देव लोग आते 
हैं, ओर वह व्यक्ति इस समिति का सदस्य होता है ॥ ११॥ इस समिति-संगठन में भी उत्क्रान्ति हुई, 
वह समिति संगठन आमन्त्रण-संगठन में उतरा ॥ १२॥ जो व्यक्ति इस प्रकार जानता है उसके आम- 
न्त्रण में देव लोग आते हैं, ओर वह व्यक्ति इस आमन्त्रण का सदस्य बनता है ॥ १३ ॥ 


( विराट्‌ से गाहपत्य-संगठन ) 


शसंगठन की अवस्था में उन्नति हो कर उच्च से उच्च संगठन कैसे बनते गये,--इस का संक्षिप्त 
बणन ऊपर दिया गया है | वेद की दृष्टि में प६लि विराट अवस्था थी। विराट का अर्थ यहां पर “राजा 
का न होना”,--ऐसा प्रतीत होता है । वि-विरुद्ध; राट--राजा; अर्थात्‌ राजा होने की विरोधी अवस्था, 
राज। का न होना, किसी प्रकार की भी र'ज्य-व्यवस्था का न होना । यही विराट-अवस्था है। इस 
दश्यमान समष्टि-जगत में जो परमात्मा का शासन है उसे भी विराद-शासन कहते हैं, अर्थात्‌ परमात्मा 
के ही केवल शासन का होना, मनुष्यक्ृत शासन-व्यवस्था का न होना । दोनों प्रकार से भाव यही सूचित 
होता है. कि पहिले मनुष्यक्ृत शासनव्यवस्था का अभाव था । जब यह अवस्था हुई तो इसके होते ही 
सब भयभीत होने लगे । परमात्मा का विराट-शासन तो उन्‍नतावस्था के मानुषह्गदयों तथा मानुषमस्तिष्कों 
पर राज्य कर सकता है| परन्तु अविकसित अवस्था के मनुष्यों के हृदयों और मस्तिष्कों पर परमात्मा 
का विराट-शासन नियन्त्रण नहीं कर सकता । ऐसी अवस्था में मनुष्कृतशास्न ओर व्यवस्था ही काम 
में आतो है। मनुष्य-जाति की अविकसित अवस्था में मनुष्यकृत शासन व्यवस्था अभी विकसित न हुई 
थी। मनुष्यकृत शासन व्यवस्थ' के विकसित न होने से सब डरते थे कि उनकी जान-माल की रक्षा 
कैंसे होगी । इस भय की अवस्था में वे कहने लगे कि क्या यही अवस्था भविष्य में भी रहेगी | १॥ 


इस भय से मनुष्यों में सूक पैदा हुईं। अभी तक पति-पत्नी का भी व्यवस्थित सम्बन्ध विकसित 
न हुआ था। इस भय का पहिला परिणाम यह हुआ कि पहले गाहँपत्य-संगठन घना । पति और पत्ञी 
इकट्टे रहने लगे, पत्नी ने समझा कि अमुक मेरा पति है, और पति ने समझा कि अमुक मेरी पत्नी है 
इस प्रकार की पारस्परिक भावना में सम्बद्ध होकर पति ओर पत्नी के सम्बन्ध की व्यवस्था बनी । अब 
पति ओर पत्नी दोनों मिलकर एक दूसरे के जान-माल की रक्षा करने लगे। शत्रु के आने पर उस के 
साथ ये दोनों मिल कर लड़ने लगे | इस संगठन में परस्पर के मेल से इन दोनों को शक्ति बढ़ गई | इसे 
ही गाहपत्य-संगठन कहा है। इस संगठन में गृह बना, और उस ग्रह के ये दोनों पति अथात्‌ रक्षक 
बने । उस ग्रह तथा ग्रह की वस्तुओं की रक्षा में इन दोनों का परस्पर सदयोग होने क्ञगा। दोनों 
ही गृह के पति या रक्षक कहलाए। दोनों के पति अर्थात्‌ रक्षक होने से दोनों का ही गृह पर ओर 
ग्रह की वस्तुओं पर समान अधिकार था। दोनों की सन्तानें हुईं | सन्‍्तानों के होने पर इन दोनों की 
शक्ति ओर भी बढ़ गई । पति, पत्नी ओर सन्‍्तानें मिल कर गृह प्रबन्ध, ग्रह रक्षा तथा गृह का शासन ' 
करने लगे । यह गाहंपत्य-संगठन हुआ । 


[ ६६ |] 


( गाहंपत्य-संगठन से आहवनीय-संगठन ) 

गा ईपत्य-संगठन के बाद आहवनीय-संगठन का विकास हुआ। आहवनीय-संगठन को ग्राम- 
संगठन कहा जा सकता है। “आहवनीय” शब्द में “आ” और “हू” दो विभागों पर विचार करता 
है | आ+हू का अथे है आह्वान करना, घुलाना, आस पास के सभी ग्रहपतियों को बुलाना ओर उन्हें 
बुला कर एक संगठन के सूत्र में पिरोना। इस प्रकार आहवनीय-संगठन गाहेपत्य-संगठन से व्यापी 
संगठन है, म्रामव्यापी संगठन है । इस ग्रामव्यापी संगठन को आहवनीय-संगठन कहा है। इस आहब- 
नीय संगठन के नेता को वेद में “प्रामणी” (क) कहा है. अथात्‌ ग्राम का नायक नेता। जिस सदू- 
गृहपति को विचार उठा कि ग्राम के सब ग्रहपतियों को एक्चन्र कर ग्राम की रक्षा के लिये एक 
संगठन बनाना चाहिये उसने शेष ग्रहपतियों का आह्वान किया ओर पअआहवनीय संगठन बताया। यह 
सदू-ग्रहपति इस आंहवनीय-संगठन का सदस्य या सभापति बना | ग्राम के देव अथांत्‌ समझदार लोग 
इसके आह्वान करने पर आए ओर उन्होंने आइवनीय-संगठन का निर्माण किया । यह रूदू-गृहपति 
उन सब देवों का प्रिय बन गया. क्योंकि इसने ऐसा एक संगठन सुकाया जिससे ग्राम की रक्षा हुई, 
ओर ग्राम के ग्रहपति आपस में मिलकर परस्पर की रक्षा करने लगे । 

( आहवनीय संगठन से दक्षिणाप्नि-संगठन ) 

ग्राम-संगठन स्थापित हो गया और ग्राम का नेता ग्रामणी कहलाया। शने: २ इन्होंने अपनी 
एक सेना भी बना ली। सेना के नायक को सेनानी (ख) कहा गया। वेद में ग्रामणी और सेनानी शब्द 
मन्त्र में इकट्टें पठित हैं। अतः प्रतीत होता है सेनानी ग्राम की सना का नायक है. जैसे कि आमणी 
ग्राम के संगठन का नायक है। इस प्रकार प्रत्येक ग्राम के भीतर तो शान्ति हो गई, परन्तु आहवनीय- 
संगठनों के रहते भी ग्राम २ में परस्पर लड़ाइयां, मार-लूट ओर आक्रमग जारी रहे। संस्कृत का 
संग्राम शब्द अथ पूण है। संग्राम का अर्थ है ग्रामों का मेल । सम्‌+ग्राम। आरम्भ में ग्राम का 
ग्राम के साथ मेल युद्ध की भावना से ही होता रहा होगा इस परिस्थिति से लोग तंग आ गये ओर 
दक्षिणाप्रि-संगठन की नींव डाली। दक्षिण का अर्थ होता है “चतुर” ओर अग्नि का अथ होता 
है “अग्रणी” । निरुक्त (ग) में लिखा है कि “अग्नि: अग्रणी: भवति”, अथानत्‌ आग्नि का अर्थ 
“अग्रणी” भी होता है। दक्षिणाग्नि-संगठन के बनाने वाले ग्राम २ के चतुर नता थे। इस संगठन 
में ग्राम २ की प्रजा शामिल न थी, न प्रत्येक ग्राम के प्रत्येक ग्रहपति | क्योंकि इससे यह संगठन 
अक्रियात्मक बन जाता। इसलिये ग्राम २ के दक्षिण अथान्‌ चतुर २ नेता इकट्रे हुए और इन्होंने मिल 
कर एक संगठन बना लिया। इस संगठन को वेद न दक्तिणाप्नि-संगठन कहा है। इसे हम ज़िला- 
संगठन कह सकते हैं। जिस व्यक्षि ने दक्तिणाप़्नि-म्गठन पहले पहल सुभाया उसकी कीत्ति गाई जाने 
लगी । उसने इस दक्षिणाप्रि-संगठन को यक्ष का रूप दिया + उसने सममाया कि दक्षिणाप्रि-संगठन 
एक यज्ञ है। इस यज्ञ में इस यज्ञ के देवों का सत्कार करना होगा, उनका कहना या शासन मानना 
होगा, उनके साथ संगतिकरण- करके उन्हें इस यज्ञ के रचाने में सहायता देनी होगी, और इस यज्ञ 
में दान देना होगा । दिये कर या टैक्‍स को दान की भावना से देना होगा। तभी यह दक्षिशाप्रि- 


(क) देखो यजुबंद १४।१४॥ (ख) देखो यजुर्बंद १४।१४॥ (ग) देवत काण्ड अ. ७, पा. ४ | 





[ ५१०० ] 


संगठन ठीक प्रकार चल सकेगा। इस दक्षिणाप्रि-संगठन के यज्ञ में इसे सुकाने वाला व्यक्ति भी 
शामिल हुआ, सदस्य के रूप में या सभापति के रूप में शामिल हुआ, उसे सभी बसतीयों का हित- 
कारी सममक गया, वद वासतेय बना | 
(दक्षिणापत्मि से सभा-संगठन ) 

दत्षिणाप्नि-संगठन से ग्रामों में परस्पर व्यवस्था हो गई, इसके रहन सहन में शान्ति हो गई, 
ओर इनमें परस्पर-विचार से उन्नति होने लगी। दक्षिणाप्रि-संगठन को हम वत्तेमान दृष्टि में तह- 
सील-संगठन या ज्िज्ञा संगठन वह सकते हैं। इस संगठन में और उन्नति हुई और इस का परिणाम 
हुआ सभा-संगठन | सभा-संगठन एक राज्य का संगठन है। क्योंकि अथवेवबेद (क) ७, १, ३, २ में 
“राजा सम्बोधित करता है सभा को ओर सभासदों को, कि तुम मुझे शिक्षित करो, सलाह दो, 
ओर मेरे साथ एक वाणी (ख) वाले होकर राज्य के प्रबन्ध में मेरे सहायक बनो |” इससे ज्ञात होता है 
कि सभा-संगठन के नीचे उतना प्रदेश सम्मिलित होता है जितने पर कि एक राजा राज्य करता हो | 
राष्ट्र संगठन की इस उत्क्रान्ति में सभा वर्णन यह स्पष्ट सूचित कर रहा है कि सभा-संगठन एक- 
ऊँचा राष्ट्र-संगठन है, सभा जूआ-घर नहीं है। अथवंबेद में समा को “नरिष्टा” कहा है। नरिष्ठा का 
अथ है न+इप्टा या नर+इष्टा । अर्थात्‌ नरों द्वारा इष्ट जिसे कि नर या प्रजा चाहती है, जो प्रजा की 
इच्छा से निर्मित हुई है। जिसमें कि प्रजा द्वारा चुने गये प्रतिनिधि शामिल हैं। इस सभा-संगठन 
को सुमाने वाला व्यक्ति इस सभा का स्वयं भी सभासद्‌ बनता है ओर सभा के निर्माण का जब वह 
प्रस्ताव करता हैं. तो लोग उसकी सभा में दिलचस्पी लेने लगते हैं, और इस प्रकार सभा-संगठन 
का निर्माण हो जाता है। 

सभा संगठन से समिति-संगठन 

सभा-संगठन एक-राष्ट्र का संगठन है। एक जाति के एक राष्ट्र का संगठन सभा-संगठन है | 
यह स्वाभाविक और अधिक युक्तियुक्त है कि एक भावना वाले, एक विचार वाले, एक रीति रिवाज 
बाले, एक इतिहास वाले, एक सभ्यता वाले ओर एक श्रकार की सामाजिक प्रथाओं वाले लोगों 
का एक संगठन हो। ये अपनी जाति की भावनाओं के अनुसार अपने राष्ट्रिय नियम और कानून 
बनाएँ, ओर वंश परम्परा से प्राप्त संस्कारों के आधार पर अपने उन्नति के मागे पर अग्रसर हों । 
इस प्रकार जब जाति २ के अनुसार राष्ट्र स्थापित हो जॉय आर इनमें अपने २ सभा-संगठन काम 
करने लगे तो इनमें अधिकाधिक उन्नति की सम्भावना होती है । .परन्तु इस सभा-संगठन में यह 
गारण्टी नहीं होती कि एक राष्ट्र दूसरे राष्ट्र के साथ न लड़ेगा ओर इनमें आंर्थिक नोति के कारण 
परस्पर संघर्ष न पैदा होगा । इसके लिये राष्ट्र-संगठन से ऊँचा उठ कर हमें संयुक्त-राष्ट्र का संगठन 
बनाना होगा | संयुक्त-राष्ट्र-संगठन में अलग २ राष्ट्रों की सत्ता मिट नहीं जाती। अलग २ राष्ट्रों 





(क) सभा च मा समितिश्रावतां प्रजापतेदहितरो संविदाने । 

येना संगच्छा उप मा स शिक्षाचारु वदानि पितर: संगतेषु ॥ (७, १, १)॥ 
(ख) ये ते के च सभासदस्ते मे सन्‍्तु सवाचस: || (७, १, २)॥ 
(ग) विदम ते सभे नाम नरिष्टा नाम वा असि ॥ (७, १, २)॥ 
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की सत्ता के रढते हमें संयुक्त-राष्ट्रगसंगठन बनाना होगा। जैसे कि अमरीका का इस समय एक संयुक्त 
राष्ट्रसंगठन है। इसके अध्यक्ष को या राजा को सम्राट कहते हैं। सम्राट का अथ है. संयुक्त- 
राजाओं का राजा, या संयुक्त राष्ट्रों का राजा। इस संगठन की शासक व्यवस्था को समिति कहते 
हैं। यह पढहिले कदा जा चुका है कि समिति में राजा लोग इक्ट्ठे होते हैं, भिन्न २ राष्ट्रों के भिन्न २ 
राजा या उनके प्रतिनिधि समिति में एकत्र होकर साम्राज्य शासन के सहायक होते हैं, स्म्नाद के 
परामशदाता होते हैं। समिति-संगठन को हम कनफ़ डेरेरान या फ़रे डेरेशन कह सकते हैं । 
समिति संगठन से आमन्त्रण संगठन 

समिति संगठन एक संपूक्त-राष्ट्र संगठन है। एक जेसी भावनाओं वाले या एक स्वार्थ वाले 
र'षट्र परस्पर मिल कर एक संयुक्त-राष्ट्र बना सकते हैं ओर इनकी शासक सभा को हम समिति कह 
सकते हैं । परन्तु ऐसे कई संयुक्त-राष्ट्र हो सकते है। इन नाना संयुक्त-राष्ट्रों का भी परस्पर संगठन 
चाहिये । तभी विश्वशान्ति सम्भव है। नहीं तो एक संयुक्त-राष्ट्र दूसरे संयुक्त राष्ट्र के साथ लड़ेगा | इस 
प्रक र जब संसार के प्रत्येक राष्ट्र अपने २ संयुक्त-राष्ट्री में शामिल हो जाय, ओर तत्पश्चात्‌ ये नाना 
संयुक्त-राष्ट्र जब॒एक विश्वव्यापी मद्ा-संयुक्त-राष्ट्र में संयुक्त हो जाय उस समय इस महा-संयुक्त- 
राष्ट्र को शासक सभा को वेद की परिभाषा में “आमन्त्रण” कहेंगे । “आ”” अथात्‌ सब ोर के राष्ट्र 
मिलकर जिस शासक सभा में आकर “मन्त्रण” श्रर्थात्‌ मन्त्रणा करते हैं, विचार करते हैं तो उस 
शासकसभा को वेद के शब्दों “में हम आमन्त्रण कहेंगे | इसलिए आमन्त्रण-संगठन विश्वव्यापी 
संगठन है, प्रथिवीव्यापी संगठन है। वेद प्रतिपादित राष्ट्रों का परस्पर संगठन कितने महत्त्व का 
ओर कितनी ऊँची भावनाओं वाला है--ग्रह बात इस संक्षिप्त लेख द्वारा अवश्य प्रकट हो जाती है । 
यहां यह दशों देना भी आवश्यक है कि इस महा-संयुक्त-राष्ट्र के अधिपति को वेद में एकराद तथा 
जनराट कहा है । 


नर छ 
एक वेदिक समस्या का स्पष्टीकरण 
| ७ जज जे 
ऋाष का ऋराप न समका 
( लेखक :--श्री आचाये विश्वश्रवा: जी वेदमन्दिर ६६ बाज़ार मोतीलाल बरेली यू० पी० ) 
इन्द्रं पित्रं वरुणपश्मिपाहरथों दिव्य; स सुपर्णो गरुत्मान्‌ । 
एक सद्‌ विग्ना बहुधा वदन्त्यम्ं यर्म मातरिश्वानपाहुः॥ ऋग्वेद १।१६४।४६॥ 
यह मन्त्र निरुक्त देवत काण्ड ७।१८॥ में उद्धत है। इसकी व्याख्या भी यास्क ऋषि ने स्वयं की 
है । वेद भाष्यकार सायणाचाय आदि अपने भाष्यों में निरुक्त का बंद स्थल उदल भी करते है कि-- 
'अयं मन्त्रो निरुक्त एवं व्याख्यातः । इत्यादि-- 
पर ये सब भाष्यकार न इस ऋचा का अर्थ समझ पाये और नाहीं वे भाष्यकर यह सममत 


सके कि यास्क ने इस ऋचा का क्या अथ किया है । 
(क) कोई भाष्यकार सममता है कि-- 
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आदित्य ही महाद्द्‌ आत्मा है ओर उसी के बहुत से नामों का वर्णन इस मन्त्र में किया है । 

(ख) कोई भाष्यकार सममता है कि-- 

भोतिक अग्नि का वणन इस मन्त्र में है कि इस अग्नि के अनेक नाम होते हैं। 

(ग) बहुत से भाष्यकर जिन्होंने अस्यवामीय सूक्त पर भाष्य रचे वे इस मन्त्र को केवल 
अध्यात्मपरक ही समझे बैठ रहे । सब के उद्धारण देने में निबन्ध बड़ा हो जायगा, पाठक उन ग्रन्थों 
को स्वयं देखें , दुगे सायण उपलक्षण रूप में दिखाये हैं । 

दुर्गाचाय स्वयं निरुक्त के इस स्थल का अथ नहीं समझता। वह कहता है कि--इन्‍्द्र मित्र 
और वरुण नामों से अग्नि को कहते हैं और जो यह यूलोक में सूर्य है वह भी अग्नि ही है। इसी 
अंग्रि महान एक आत्मा को अनेक प्रहार से आत्मविद्‌ कहते हैं; अम्रि, यम और मातरिश्वा । दुर्गा 
चॉये के शब्द निम्न प्रकार हैं-- 

९७ शी 5 0 तेरमिधानेर के #५ 

इन्द्र मित्रमिति--अस्यवाभीयंषा । इन्द्र मित्र वरुणम्‌-- इत्ये म्रिमाहुस्तत्व- 
विद! । अथो अपि च योष5यं दिव्योंदिविजो दिवि जायते सुपणंः सुपतनों गरुत्मान 
गरणवान्‌ स्तुतिभिस्तद्वान्‌ रसानां वा गरिता आदित्य: अयमपि स एवाभिरित्याहुः । किं 
बहुना--इममेवामिम्‌ एक महान्तमात्मानमनन्त्यत्वेन पश्यन्तः विप्रा मेधाविन आत्मविदों 


बहुधा वदन्ति--अग्निं यर्म मातरिश्वानमिति 
दुगोचाय के भाष्य में 'तत्वविद:” “आत्मविदः” एक! महान्त! आत्मानम्‌! शब्दों को देख 
कर पाठक यह न समझे कि दुगे परमात्मा के वर्णन को इस मन्त्र में समक रहा है । दुगे तो सब 
विशेषण भीतिक अ्रप्नि में ही देख रहा है| हां निरुक्त में जो 'महान्त! आत्मानं! आदि शब्द आये हैं 
वे उसे लिखने पड़ रहे हैं । ओर वह येन केन प्रकारेश भोतिक अग्नि में ही घटाने यत्न कर रहा है । 
यह भी नहीं कहा जा सकता कि दुगोचाये के पास निरुक्त के इस स्थल का शुद्ध पाठ भी 
विद्यमान था या नहीं। निरुक्त के इस स्थल के कई प्रकार के पाठ इस समय निरुक्त के हस्तलेखों 
में मिल रहे हैं । न जाने कौन सा पाठ दुगे के पास था। पाठ भेद निम्न प्रकार हैं-- 
१--अममेवागि महान्तमात्मानमेकमात्मानस्‌ | 
२--हममेवाप्रिं महान्तं चात्मानम््‌ | 
३--श्ममेवापिं महान्तमेवात्मानम्‌ । 
पाठ भेदों के सम्बन्ध में अति अ्रधिक देखना हो तो श्री डाक्टर लद्दमशस्वरूप जी सम्पादित 
निरुक्त में देखें, विस्तारमय से हम उनकी समीक्षा छोड़ते हैं | साधारणतया सायणाचार्यांदि के भाष्यों 


में उपरिलिखित पाठ भेद देखे जाते हैं । 
सायणाचाये “इन्द्र मित्र! ऋचा में आदित्य का ही वशुन समझता है | वह कहता है कि-- 


अमुमादित्यमैश्वय॑विशिष्टमिन्द्रमाहुः । तथा. मित्रम--अमीते,, मरणात्‌ त्रातारम-- 
अहरभिमानिनमेतब्रामक देवमाहुः, वरुण पापस्थ निवारकं-राव्यमिमानिनं देवमाहुः । 
अथो अपि चायमेव दिव्यो दिविभवः, सुपणेः सुपतनः, गरुत्मान गरणवान्‌ पक्तवान्‌ 
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बंतज्ञामको पक््यस्ति सोपप्ययमेव । कथमेकस्य नानात्ममित्युच्यते-- 

अमुमेवादित्यमेकमेव वस्तुतः सन्त विग्ना मेधाविनों देवता तत्वविदों बहुधा वदन्ति | 
तत्तत्कारणेनेन्द्राद्यात्मानं वदन्ति । एकेव वा महानात्मा देवता स सर्य इत्याचक्षते हत्युक्ष- 
त्वात्‌ । कि च तमेव्र वृष्ट्यादिकारणं वद्युतमम्ने, यम नियन्तारम, मातरिश्यानम्‌-अन्तरित्ते 
श्वसन्तं वायुपाहुः । खयस्थ ब्रह्मणो पनन्‍्यत्वेन सार्वात्म्यमुक्' भवति। अ्रत्र ये केचिदग्नि: 
सर्वा देवता इत्यादि श्रुतितः अयमेवाप्रिरुत्ते अपि ज्योतिषी इति मत्वाप्ेरेव सार्वात्म्य- 
ग्रतिपादक़ी ये मन्त्र इति वदन्ति तत्पक्षे प्रथमो5प्रिशब्द उद्दश्यः तमग्रिम्नुदिश्येन्द्रायात्म- 
कत्व॑ कथयन्ति । 

अय॑ मन्त्रो निरुक्ते एवं व्याख्यात:--इममेवाप्मिं महान्तमात्मानमेकमात्मान॑ बहुधा 
मेधाविनो वदन्ति--इन्‍्द्रं मित्र वरुणम्र्‌ अग्नि दिव्य॑ च गरुत्मन्तम्‌ | दिव्यो डिविजः, 
गरुत्मान्‌ गरणवान्‌ गुर्वात्मा महात्मेति वा । 

सायण के इस लेख का आशय यह है कि इस सूक्त में आदित्य का प्रकरण है अत: आदित्य 
उद्देश्य है और इन्द्र, मित्र, वरुण, श्रप्मि, दिव्य, सुपण, गरुत्मान्‌ श्रप्मि, यम, मातरिश्वा, ये सब 
विधेय हैं। अपर शब्द दो बार आया है उसका समाधान बह इस प्रकार कर लेता है कि प्रथम अग्नि 
शब्द पार्थिवाप्ति वाचक है और दूसरा अग्नि शब्द बैद्युताग्नि वाचक है और सूये ही महान आत्मा 
है। सूय तथा ब्रह्म एक ही वस्तु हैं। अत: सूर्य को यहां सावोत्म्य से कहा है । 

दूसरों का मत सायण इस प्रकार बताता है कि अप्नि का ही वणन इस मन्त्र में है अ्रत: प्रथम 
अप्रि शब्द उद्देश्य है ओर दूसरा अग्नि शब्द विधेय है तथा इन्द्र” से लेकर 'मातरिश्वा! तक सब , 
विधेय ही हैं। निरुक्‍्त का उद्धरण भी सायण ने अपने भाष्य में दिया है पर सायण यह न समझ 
पाया कि यास्क ने इस मन्त्र का क्या अथ किया है। सायण तो यास्क को भौतिकाग्निव्याख्यापरक 
ही समम पाया है | 

इसी आशय से पं० महेशप्रसाद जी न्यायरत्र ने स्वामी दयानन्द सरस्वती जी के वेद भाष्य 
का खण्डन करने का साहस करते हुए लिखा है कि-- ु 

(अग्निमीडे ) इस मन्त्र की सिद्धि में और अधिक प्रमाण स्वामी जी ने नहीं दिये परन्तु 
कई मन्त्रों के प्रमाण धर कर वे कहते हैं कि अग्नि से ईश्वर का ग्रदण है सो उन मन्त्रों की साधारण 
विचार परीक्षा से मालूम होता है, कि उनसे स्वामी जी फे अथ नहीं निकल सकते | पहला मन्त्र 
(इन्द्र मित्र ) वे उप्तको इन्द्र, मित्र, वरुण ओर अग्नि आदि नामों से पुकारते हैं। यह मालूम 
नहीं होता कि इस मन्त्र में किस को संमुख करके बोलते हैं। निरुक्ककार कहता है कि वह भोतिक 
अग्नि के लिये आया है । कोई सूय्य को बताते हैं। खेर कुछ भी हो परन्तु अग्नि से ईश्वर कभी नहीं 
लिया जा सकता । ( आआन्तिनिवारण शताब्दी संस्करण प्रष्ठ पध्८ ) 

श्रथात्‌ पं० महेशप्रसाद यह सममते हैं कि यास्क ने इन्द्र मित्र मन्त्र का अर्थ भौतिक- 
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अग्निपरक ही किया है श्र कोई सूर्य को बताते हैं यह महेश प्रसाद का संकेत सायणाचार्य 
की ओर है । 
( निरुक्त का पूवापर प्रकरण ) 


एक महामहोपाध्याय निरुक्त ओर ऋग्वेद पढ़ाते हुए एक दिन कहने लगे कि इन्द्र मित्र! मन्त्र 

निरुक्त में भोतिक अग्नि के प्रकरण में उद्धत है क्योंकि वहां आरम्भ में प्रकरण है कि-- 
अग्नि! पृथिवीस्थानस्तं प्रथम व्याख्यास्थामः | ( निरुक़् ७।१४ ॥ ) 

अथांत्‌, श्रप्मि जो प्रथिवी स्थानीय भौतिक श्रप्मि है उसकी प्रथम व्याख्या करेंगे । इसी प्रकरण 

में ( इन्द्रं मित्र ) मन्त्र उद्धृत है । समस्त प्रकरश के अन्त में भी यास्क्र ने यही लिखा है कि-- 
यस्‍्तु सक़' भजते यस्मे हविनिरूप्यतेड्यमेव सोडग्निः । निपातमेवोत्तरे ज्योतिषी 

एतेन नामभेयेन भज्जेते | ( निरुक्त ७/१८॥ ) 

अर्थात्‌ सूक्भाक्‌ और ह॒विभांक भौतिक ही अप्रि है गौणरूप से विद्यत्‌ और सूर्य का वर्णन 
अग्नि शब्द से होता है। महामहोपाध्याय जी ने यह भी कहा कि यहां कहीं भी पूर्वापर में परमात्मा 
का वणन नहीं है पर न जाने कहाँ से परमात्मा का वन इस मन्त्र में स्वा० दयानन्द जी ने 
देख लिया । 

निरुक्त के प्रायः सब टीकाकार निरुक्तः के पूवापर प्रकरण को भौतिकापम्ति विषयक देखकर 
(इन्द्र मित्र) ऋचा की यास्ककृत व्याख्या में परमात्मविषयक शब्दों को देखते हुए भी नहीं 
देख पाते । 

( हमारा आश्चर्य ) 


यास्क ने भौतिक अप्नि के प्रकरण में इस ऋचा को उद्ध त किया है और महर्षि दयानन्द ने 
परमात्मा परक इस ऋचा को लगाया। यदि यह बात इतनी ही होती तो कोई आश्चय नहीं था। एक 
ऋषि ने एक अथ किया और दूसरे ऋषि ने दूसरा। एसा भाष्यकारों में होता ही है। परम्तु स्वा० 
दयानन्द सरस्वती जो ने तो यह लिखा है कि (इन्द्र मित्र) ऋचा का परमात्मपरक अथ यास्क 
ने इसी प्रकरण में किया है। हमारे लिये ढूंढने की यही बात हो गई । दुगे और स्कन्द के अतिरिक्त 
वतेमान काल में निम्न लिखित महानुभावों ने समस्त निरुक्त पर संस्कृत या आये भाषा में टीका 
लिखने का यत्न किया है-- 
१--मद्ामहोपाध्याय पं» सुकन्द का बरवशी बनारस | 
२--महामहोपा ध्याय पं० सीताराम शास्त्री भिवानी ( पंजाब ) । 
३--पं० राजाराप जी प्रोफ़ेसर डी० ए* वी: कालेज लाहौर । 
४--४० चन्द्रमणि जी विद्यालंकार गुरुकुल कांगड़ी ( हरिद्वार ) | 
उपयुक्त सब सहानुभावों की पूरी पोथी का पारायणश हमने किया। तथा च जिन विद्वानों ने 
निरुक्त के अंशों पर लिखा दे वह भी पढ़ा । सब टीकाकार आंख मूद कर दुगे का अनुसरण करने में 
हो अपने को. कृतकृत्य सममते हैं, परन्तु विद्दद्दर पं० चन्द्रमरि ने निरुक्त का भाष्य अपनी बुद्धि से 
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किया है। पर इस स्थान पर आकर वे भो चूक गये। यद्यपि उन्हें यह स्मरण था कि ऋषि दयानन्द 
ने इस मन्त्र का अर्थ परमात्मा परक किया है जैसा कि उन्होंन वेदाथ दीपकभाष्य में लिखा है. पर 
इस पर उन्होंने ध्यान नहीं दिया कि यास्क की पंक्षियों में ऋषिवर दयानन्द ब्रह्मविषयक व्याख्या 
देख रहे हैं। पं० चन्द्रमणशि जो ने लिखा कि यास्‍स्क ने ईश्वरपरक अथ नहीं किया पर स्वामी दयानन्द 
जी ने स्वतन्त्र रूप से इश्वरपरक अथ किया है। वास्तव में पं० चन्द्रमरणि जी ने ऋषि दयानन्द जी 
को समभने का यत्न नहीं किया | मेरी तो यह दृढ धारगा है कि कोई आर्य विद्वान जब कभी किसी 
भो आषे ग्रन्थ पर टीका लिखने बैठे तत्र उसका यह कतेव्य होना चाहिए वह यह पहले देख ले कि 
इस आएे अन्थ के किस किस स्थल का मेरे ऋषि न क्या अर्थ किया है अन्यथा वह पीछे से 
पछत येगा | 

इसी भय से हमने सब कार्य छोड़कर महर्षि दयानन्द कृत वेद भाष्य, तथा सत्याथप्रकाशादि 
समस्त छोटे बड़े ग्रन्थ, स्वामी जी के जीवन चरित्र. पत्र व्यवहार, विज्ञापन स्वामी जी के पूना के १५ 
व्याख्यान, शाखा आदि जहां नहीं स्वामी जी ने जो प्रमाण दिये सब के संग्रह पर .एक महान प्रन्थ 
तैयार करना प्रारम्भ किया जो लगभग तैयार हो गया है। यह ग्रन्थ ऋषि के भक्त सब विद्वानों को 
किसी भी आपषे ग्रन्थ की टीका लिखने में आंख का काम देगा। ओर इस बात पर बिना विचार 
किये जिसने टीकाएं लिखी होंगी उनके लिये यह ग्रन्थ पश्चात्तापरूप शल्य होगा । 

हमने अपने संग्रह में देखा कि स्वामी दयानन्द जी ने इस प्रस्तुत मन्त्र ओर निरुक्त के सम्बन्ध 


में निम्न लिखित ग्रन्थों में अपने विचार लिखे हैं-- 
१--सत्याथ प्रकाश । २---ऋग्वेदादिभाष्य भूमिका । 
३- ऋग्वेद भाष्य का पदार्थ और भावार्थ । ४--आर्याभिविनय की भूमिका । 
५४--पश्रान्ति निवारण । 


इत्यादे कई स्थानों पर इस सम्बन्ध में अपने विचार लिखते हुए स्वामी जी न कोई बात कहीं 
लिखी हैं ओर कोई बात कहीं सब को एकत्र करके एक अ्राश्चयेजनक परिणाम निकलता है । प्रन्थनिदेश- 
पूवंक हम उसका चार्ट देते हैं कि कोन सी बात किस ग्रन्थ में लिखी है. जिससे यह स्पष्ट हो जायगा 
कि ऋषि के एक विषय पर लिखे हुए सब जगह के विचारों को एकत्र करके समभने में कितनी 
सहायता मिलती है। यह स्पष्ट सत्य है कि ऋषि दयानन्द ही ने इस ऋचा को और इस ऋचा 
की निरुक्तमत यास्क की व्याख्या को सममा । ' 
देखो ऋषि के यत्र तत्र बिखरे हुए बिचार-- 
१--इन्द्रं मित्र ऋचा के समस्त शब्दों का अध्यात्मपरक अथ भी होता है (वाक्ययोजनया 

न तु सार्वात्म्येन ) “देखो सत्या्थप्रकाश” 
२--इस मन्त्र में तीन वाक्‍्यों में तीन अथ हैं । “देखो अ्रान्तिनिवारण”” 
३-इस मन्त्र का अथ अमुक प्रकरण ग्रें यास्क ने भी ईश्वरपरक किया हे । 

“देखो ऋग्वेदादिश्ाष्पभूमिका” , 
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४--थयास्क की किस पंक्ति से यह समझा गया कि निरुक्त में इस ऋचा का ईश्वरपरक भी 
अथ विद्यमान हे । “देखो आर्यामिविनय”” 
५४--इस मन्त्र के किस शब्द की व्याख्या यास्क ने ईश्वर विषय की हे। देखो 
ऋग्वेदभाष्य १।११। 
६--वे तीन अर्थ कोन कोन हैं | “देखो ऋग्वेदमाष्य भावाथ” ऋ० १।१६४।४६ 
( निरुक्त में वह्मपरक वर्णन ) 
स्वा० दयानन्द का यह स्पष्ट कथन है कि यास्क्र ने निरुक्त में इन्द्रं मित्र! ऋचा को लिख कर 
परमात्म परक अथ किया है स्वामी जी के शब्द निम्न प्रकार हैं-- 
तथेवात्र मंत्र परमेश्वरेणाग्निशब्दो द्विरुचारितों विशेषणाभिप्रयात्‌ | इढं साय्णा- 
चार्यण नत्र बुद्धमतस्तस्य आन्तिरेव जातेति वेदयम्‌ । 
निरुक़का रेणाप्यप्रिशब्दो विशेष्यविशेषणत्वेनेव वर्णितः | तद्यथा--इममेवा'प्रिंमहान्त- 
मात्मानमेकपात्मानं बहुधा मेधाविनो वदल्ति--हद्रं मित्र वरुण मित्यादि निरुक्त ७१८ ॥ 
( ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका शताब्दीसंस्करण पृष्ठ ६६०) 
अथात्‌ 'इन्द्रं मित्र! मन्त्र में अप्नि शब्द का दो बार उच्चारण है। एक बार विशेष्य रूप में ओर 
दूसरी बार विशेषण रूप में | सायणाचाय ने इस बात को नहीं समझा। अतः उसकी श्रान्ति है। निरुक्त- 
कार ने भी इस मन्त्र में दो बार उच्चारण हुए अप्रि शब्द को विशेष्य और विशेषण दोनों प्रकार का 


माना है । 
( (डर मित्र! मन्त्र में तीन विषयों का वर्णन ) 

इस भ्रस्तुत मन्त्र में एक ही बात का वर्णन नहीं है. प्रत्युत तीन विषयों का वशुन इस अकेले ही 
मन्त्र में है । इस बात को स्वामी जी अ्रान्तिनिवारण में लिखते हैं कि-- 

“तथा उसमें तीन आख्यात पद होने से तीन अन्वय हते हैं” 

( भश्रान्तिनिवारण शताब्दीसंस्करण प्रृष्ठ ८६६ ) 
स्वामी दयानन्द जी इस बात की ओर ध्यान दिलाते हैं. कि इस मन्त्र में तीन क्रिया हैं अथात्‌- 
१--आहुः । २---बरदन्ति । ३--आहुः । 

अतः इस मन्त्र के तीन अन्वय करने चाहियें। आचाये स्कन्द स्वामी ने अपने निरुक्तभाष्य में 
तौन अन्वय इस प्रकार किये हैं-- 

१---5न्‍्द्र मित्र वरुणमू------अग्रिमाहुः ।अथो दिव्यः स सुपर्णो गरुत्मान्‌ ॥ 

--एक सद्‌ विग्रा बहुघा'वर्दन्ति॥ * 
३--अभिमू------यमं भातरिश्वानमां हु: ॥ 
स्कन्द का अभिप्राय यह है कि-- 
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१--इन्द्र मित्र और वरुण को अ्रप्नि नाम से पुकारते हैं और जो यह सूय है उसे भी अ्रप्नि नाम 
से पुकारते हैं । 
२--एक महान सत्ता परजह्य को भी मेधावी लोग बहुत नामों से पुकारते हैं । 
३--भौतिक अग्नि को भी यम मातरिश्रा आदि अनेकों नामों से पुकारते हैं । 


अथोत्‌ इस मन्त्र में तीन बातें बताई गई हें--- 
क. प्रथम वाक्य नानाथ के अभिप्राय में है अथीत्‌ अग्नि शब्द के कई अथ हैं--इन्द्र, मित्र, 
चरुण सूय आदि । 


(ख) द्वितीय वाक्य में बताया है कि परमात्मा को अनेकों नामों से पुकारते हैं अथांत्‌ अप्मि 
आदि नाम परमात्मा के हैं । 

(ग) तीसरे वाक्य से बताया है कि भोतिक अप्मि के भी कई नाम है यम मातरिश्रा आदि | यह 
नेघण्टुक संप्रह परक वाक्य है । 

प्रथम वाक्य में अम्रि शब्द विशेषण परक तथा विधेयपरक है ओर इन्द्र आदि विशेष्यपरक 
तथा उद्देश्यपरक हैं। तृतीय वाक्य में अग्नि शब्द विशेष्यपरक तथा उहं श्यपरक है । हछ्वितीय वाक्य 
में चतुथ पाद की आवृत्ति करके अग्नि शब्द को 'एक के साथ जोड़ा जाय तो अग्नि विशेष्य परक है 
ओर आवृत्ति तो की जाय एक के साथ अभेदान्वय न किया जाय तो अगिनि शब्द द्वितीय वाक्य में 
भी विशेषणपरक है अथात्‌-- 

! एकपर्नि परमात्मानं विप्रा बहुधा वदन्ति | 


7 एक विग्रा बहुधा वदन्ति-अरिनि यम मातरिश्वानम्‌ इस्यादि ॥ 


निरुक्त का शुद्ध पाठ 
तथा 
( निरुक्त के पाठ की वाक्य योजना ) 

मन्त्र के पू्वांद्ध भाग के दो पादों में प्रथम वाक्य है और मन्त्र के उत्तरार्द के दोनों पादों 
में द्वितीय वाक्य और ठुतीय वाक्य हैं। निरुक्त का पाठ सब जगह अशुद्ध मुद्रित है। डाक्टर लक्ष्मण 
स्वरूप जी एम. ए. डी. लिए (आक्प्कोडे ) आक्रिसर डी एकरेडेमी फ्रांस, पंसिपल ओरियन्टल 
कालेज लाहौर का संपादित निरुक्त का संस्करण उपलब्ध सब मुद्रित निरुक्तों में उत्तम है पर इस 
स्थान के पाठ में [च] को ब्रेकट में देकर उन्होंने मुद्रित किया है। श्री डाक्टर जी ने हस्त लेखों के 
जो पाठान्तर दिये है उनमें 'च” मूल ओर शुद्ध पाठ है जिसके आधार पर और प्रधानतया संगति 
के आधार पर इस स्थल का निरुक्त का शुद्ध पाठ निम्न प्रकार का होना चादिए । आशा है निरुक्त 
के संपादक स्क्रालर इस पाठ को आगे से निरुक्त का मूल पाठ मानेंगे। वह पाठ इस प्रकार चाहिये-- 


( निरुक्त का शुद्ध पाठ ) 
इममेवापिं महान्तं चात्मान॑ बहुधा मेधाविनो वदन्ति इन्द्र मित्र वरुणमभर्मि दिव्य 
च गरुत्मन्तम्‌ । 
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निरुक्त के इस पाठ में वाक्य कल्पना निम्न प्रकार से करनी चाहिये । 
१. इममेवामिसू-- २. महान्तं चात्मानं बहुधा मेघाविनों वदल्ति | 
३. इंद्र मित्र" वरुणमू--अप्निम्‌ दिव्यं च गरुत्मन्तमू--अग्निम्‌ । 
यास्क ने मन्त्र के उत्तराध भाग के दो वाक्‍्यों का भाष्य पहले किया है ओर पृवाद्ध के दोनों 
पादों का अन्वय जो प्रथम वाक्य है उसकी व्याख्या अन्त में की हैं। ऐसा ही स्कन्द मानता है। वह 
लिखता है कि-- ह 
इममेवा ग्निर्मित्यादि ददन्तीत्यन्तं भाष्यं पराड्धंचस्योदाहरणगप्रकारेश विवरणम्‌...... . 
इन्द्रं मित्रमित्यादि तु॒पूर्वाद्धचविवरणमेव द्रश्टव्यम्‌ । (स्कन्दभाष्य, ३ भाग, ८२ पृष्ठ) 
अथोत्‌ निरुक्त में 'इमनेवाग्निम! यहां से लेकर “बदन्ति! तक मन्त्र के उत्तराद्ध का भाष्य है 
ओर “इन्द्रं मित्र! से लेकर मन्त्र के पूबाद्ध का भाष्य है । 


( निरुक्त की किस पह्ि में अध्यात्म अथ है ) 

अब प्रश्न यह है कि ऋषि दयानन्द ने निरुक्त की किस पद्छि से यह सममा कि यास्क ने इस 
मन्त्र की व्याख्या में परमात्म परक भी अर्थ किया है क्‍योंकि वहां तीन वाक्यों द्वारा तीन बातें बताई 
गई हैं। इस सम्बन्ध में स्वामी जो स्वयं आयोभिषिनय में लिखते हैं कि-- 

'पहान्तमेवात्मानम! इन्गदि निरुक्तादि ्रमाणों से परबद्म ही अर्थ लिया जाता है। 
( आर्याभिविनय शताब्दी संस्करू पृष्ठ ३ ) 

अथात्‌ 'महान्तमेवात्मानं' इन शब्दों से यह समम्का गया 'के यास्क की व्याख्या में ब्रह्म विषय 
में है। जो व्याख्याकार समस्त ऋचा को या निरुक्त के समस्त प्रकरण को त्रह्मपरक ही लगाते हैं, 
जैसा प्राय: आ्रायसमाज के विद्वान किया करते हैं वे निरुक्त के अभिप्राय को नहीं समभते जैसा 
कि स्कन्द लिखता है कि-- 

एवं तु पराद्धशेषतया स्वेस्मिन भाष्ये योज्यमाने “अश्निः सर्वाः देवताः” इति ग्रकृ- 
तोदाहरणविषयत्वं भाष्ये न ग्रदर्शितं स्पात्‌ । ( स्कन्द भाष्य, ३ भाग, ८२ पृष्ठ ) 

अथोत्‌ निरुकत के समग्र पाठ को मन्त्र के उत्तराद्ध व्याख्यापरक मान लिया जावे तो जिस 
बात के लिये यद्द मन्त्र उद्धत किया गया है वह प्रकरण ही असम्बद्ध हो जाता है क्योंकि-- 

अगिशव्दस्य देवतान्तरेष्यपि प्रवृत्तिप्रदर्शनाथमस्या ऋच इहोपादानम्‌ । ( स्कन्द- 
भष्य, ३ भाग, ८१ पृष्ठ ) 

अ्रथोत्‌ अग्नि शब्द की प्रवृत्ति दूसरे देवताओं में भी है इस बात को पुष्टि में इन्द्र मित्र” 
ऋचा उद्ध त की है। अभिप्राय यह है कि एक ईश्वर के अनेक नाम होते हैं इस बात का निरुक्त के 
उस स्थल में यद्यपि कोई अ्रकरण नहीं परन्तु जो मन्त्र यास्क ने अपने प्रकरण में उद्ध त किया है 
उसमें यह भी बताया गया है कि एक ब्रह्म के अनेक नाम होते हैं। यास्क ने समस्त' मन्त्र की व्याख्या 
वहाँ की है अत: यह विषय भी यास्क ने दिखाया है| या यों कद्दो कि यास्क को दिखाना पढ़ा हैं। 


[ १०६ |. 
मन्त्र में ब्रह्मविषयक वेबेन सा वाक्य हे 


“इन्द्रं मित्र! मन्त्र में तीन वाक्य हैं तब कौन से वाक्य की व्याख्या 'महान्तं चात्मानम! निरक्त 
में है। जिससे एक ब्रह्म के अनेक नाम निकाले। इस सम्बन्ध में ऋषि दयानन्द ऋग्वेद के प्रथम 
मन्त्र के भाष्य दिखाते हैँ कि-- ह 

अनेनेकस्प सतः परक्षत्रण इन्द्रादीनि बहुधा नामानि सन्तीति वेद्यम्‌ | ( ऋग्वेद- 
भाष्य पृष्ठ १० ) 

अर्थात्‌ उस ऋचा में जो 'एक सत्‌ विप्रा वहुधा बदन्ति” वाक्ष्य है उसकी व्याख्या निरुक्त में 
भहान्त चात्मानं' इत्यादि है । 

इस अवसर पर विचार करने से यह निष्कर्ष निकलता है कि इस ऋचा में तीन बातें बताई 
गहटे हैं । 

१--भौतिक अप्रि के इन्द्र मित्र आदि अनेक नाम हैं । 

२--इन्‍्द्र मिश्र वरुण सूय आदि के अर्थ में अग्नि शब्द आता है। 

३--एक परमात्मा के अभ्नि आदि अनेक नाम हैं । 


आषि के शब्दों में तीनों अर्थों का निर्देश 

ऋषि दयानन्द ने जब इसी ऋचा का भाष्य ऋग्वेद ११६४।४६ में किया है वहां तीनों अधथों 
को दृष्टि में रखते हुए भावाथ में लिखा है कि-- 

यथाम्न्यादेरिन्द्रीदीनि नामानि सन्ति तथेकस्य परमात्मनो5ग्न्यादीनि सहसशो: 
नामानि वतन्ते। ( ऋग्वेदमाष्य १!१६४।१४६ का भावाथ ) । 

अथोत्‌--- 

9--अग्नि के इन्द्र आदि नाम हैं। 

२--इन्द्र आदि के अग्नि श्रादि नाम हैं । 

३--एक अ्हाय के अग्नि श्रादि नाम हैं। 

ऐसी स्थिति में इन्द्र' मित्र! ऋचा का अन्वय निन्न प्रकार करना चादिये। 


१-३ न्‍द्रं मित्रं वरुण आर्नि दिव्यं सुपणे गरुत्मन्तं यम॑ मातरिश्वानमू--अप्निभाहुः । 
२--अग्निमू--इनन्‍्द्रं मित्रं वरुएं अश्निम्‌ दिव्यं सुपर्ण गरुत्मन्तं यम मातरिश्वानमाहुः । 
३- एक सत्--इन्‍्द्र मित्र बरुणं अप्रिं दिव्यं सुपणं गरुत्मन्तं यम मातरिश्वानं विप्राः 
बहुधा वदन्ति । 
इस ठृतीय वाक्य का अथ सत्याथ प्रकाश प्रथम समुल्लास में है । 
इस प्रकार ऋषि दयानन्द ने “इन्द्र मित्र! ऋचा तेथा उसकी व्याख्यापरक निरुक्त के “हमसे - 


घास्नि की भिन्न भिन्न स्थानों पर व्याख्या की है। सथ को देखने से उपयुक्त परिणाम निकलता हे:आ 
इसके अतिरिक्त कई विचारणीय विषय हैं। जैसे-- 
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(क) परमात्मा के अनेक नामों के सम्बन्ध में निरुक्त परिशिष्ट तथा महाभारत की संमति | 
(ख) निरुक्‍त के उस समस्त प्रकरण की संगति क्‍या है ९ 
.  (ग) “उत्तरे ज्योतिषी” से यास्क का क्या क्या अभिप्राय ऋषि दयानन्द सममते हैं। ., 

(घ) क्‍या सूक्‍तभाक्‌ भोतिक अग्नि ही होती है। इत्यादि | इन विषयों पर हम प्रथक्‌ निबन्ध 
लिखेंगे । यहां केवल इतना ही बताना इष्ट था कि इन्द्र मित्र! न अग्निपरक ही है न सूयपरक 
ही और न केवल त्रह्मपरक ही । वास्तव में सच्ची बात यह है कि-- 

(क) आषसाहित्य के विद्यमान होने पर भी मध्यकालीन वेदभाष्यकार वेदार्थ न समझ सके ! 

(ख) वे भाष्यकार अपने वेदभाष्यों में आपषे ग्रन्थों के उद्धरण भी देते हैं पर उन उद्धरणों के 
भी अथ नहीं जानते । 

.._(ग) किसी भी ग्रन्थ पर किसी ने टीका लिख दी अब उसके आगे कोई भी विचार करने को 
प्रवृत्त नहीं होता। मनुस्म॒ति वह है जो कुल्लक ने समझी ओर निरुक्त वह है जो दुगाचाय ने 
सममा इत्यादि । 

(घ) यदि ऋषि दयानन्द मनुस्मति के किसी श्छोक का ऐसा श्रथ लिख दें जो अथ कुल्लूक ने 
न किया हो तो तथाकथित परिडत कहने लगते हैं कि स्वामी जी ने जल्दी में यह अर्थ लिख दिया 
है; सब ग्रन्थ स्वामी जी ने ध्यान पूर्वक पढ़े नहीं थे ।” यदि निरुक्त के किसी स्थल का श्रथ स्वामी जी 
ऐसा कर दें जो दुर्गाचाय ने न किया हो तो अधंदग्ध विद्वान कहते हैं कि स्वामी जी ने विरजानन्द 
जी से केवल व्याकरण पढ़ा था अन्य ग्रन्थ गुरुमुख से नहीं पढ़े थे । 

.._ (ड) महर्षि स्वामी दयानन्द जी से किसी ने कहा कि आप सब ग्रन्थों के अर्थ पलट देते हैं । 
स्वामी जी ने उत्तर दिया कि लोगों ने सब आपंप्रन्थों के अर्थ पहले ही से पलटे हुए थे। पलटे हुए 
को मेने पलट दिया अ्रब सीधे हो गये ! 

(च) स्वामी दयानन्द जी स्वयं ऋषि थे । आषेग्रन्थों का वास्तविक क्‍या अथ है इसको सममने 
बाला व्यक्ति सदियों से कोई पैदा नहीं हुआ । स्कन्द की समीक्षा फिर करेंगे । 

ऋषियों को ऋषि ने समझता? । महर्षि स्वामी द्यानन्द सरस्वती विजयतेतमाम । 





ख् कै ] 
वेद भे वियाएं 
( श्री स्वामी वेदानन्द जी तीर्थ, आचार्य, दयानन्दोपदेशक विद्यालय, गुरुदत्त भवन, लाहौर ) 
।,_महषिं कणशाद ने समस्त संसार के पदार्थों के--द्रव्य, गुण, कमें, सामान्य, विशेष, एवं समवाय 
नामक छः बे बनाकर उनके तत्वज्ञान से मोक्ष का होना बताया है। वह तत्त्वज्ञान एक विशेष प्रकार 
के धर्म से उत्पन्न होता है, और वह धम्म वेद में कथित है जैसा कि कणाद जी कहते हैं-- 
तदचनादाम्नायस्य प्रापाएयम्‌” ( वे. द. ११३ ) 

. धम्मे का कथन करने से आज्नायन-वेद की ग्रमाणता है। तनिक गंभीरता से विचारिये तो 
कंजाद जी का अभिप्राय ऐसा प्रतीत होता है कि वे वेद में सब प्रकार की विद्याओं की सत्ता स्वीकार 
करते हैं। अन्यथा वे ऐसा सूत्र न बनाते। भारत-इतिहास के मध्यकाल से परिडत समाज ने वेदों से 


[ १११ ] 


यह आसन छीन लिया । वेद को वे केवल कम्मेकाण्ड की ही पुस्तक मानने और मनवाने लगे | उनके 
इस असार विचार का प्रसार तथा प्रचार आज भी विद्यमान हैं । 
किन्तु किसी भाष्य टीकादि का आश्रय न लेकर यदि वेद का स्वाध्याय किया जाए तो वेद का 
स्व॒रूप कुछ और प्रतीत होता है । प्रसंग से इतना कहने में कोई क्षति नहीं कि वेद कम्मेकण्ड की पुस्तक 
नहीं है। क्योंकि कम्मेकाण्ड का क्रमपूर्व वन वहां नहीं है। जिन मन्त्रों या मन्त्रसमुंदायों, सूक्तों: 
धअध्यायों, दशतियों तथा वर्गों में किसी कम [ दश, पौणमास आदि ] विशेष का विधान बताया जाता है 
उनमें भी क्रमपू्व॑क प्रतिपादन का न होना कम्मकाण्डार्माव्यों को स्वीकार है। 
| प्रत्येक यज्ञ के आर में दीक्षा ली जाती है, शतपथ त्राह्मण का आरंभ इन शब्दों से होता है । 
ब्रतप्रपेष्यन्‌....व्तम्पेति---अग्ने बतपते त्॒त' चरिष्यामि तच्छकेय' ठन्‍्मे राध्यताम इति 
अथोत्‌ दीक्षा लेने वाला यजमान “अग्ने ब्रतपते-( य. १४) मन्त्र का पाठ करता है। 
दीज्ञा के विना यज्ञ का आरंभ हो नहीं सकता। किन्तु इस सर्वप्रथम आवश्यक कर्म्माज् को सर्वप्रथम 
स्थान नहीं मिला । इससे पूर्व चार मन्‍्त्रों [याज्षिकों के कथनानुसार करिडकाओं ] में किन्‍्हीं अन्य कर्म्माझ्ों 
का निरूपण वा विधान है । अतः यह सुतरां सिद्ध है कि कम्मेका््ड का क्रमबद्ध वर्णन न होने से वेद 
कम्मकाण्ड का पुस्तक नदीं हो सकते, कणाद जी के अतिरिक्त यन्त्रसवस्व” के निर्माता महर्षि भरहाज 
अपने प्रन्थ का मूल वेद को बतलाते हैं | चरक, सुश्रुत आदि प्रन्थ भी अश्रपना मूल वेदको ही मानते 
हैं। गोतम से उम्ताझिक, कणाद से बाल की खाल उतारने वाले, कपिल-से प्रकृति को नम्म कर देने 
वाले, पतञ्जलि से मन की गहराई पर जाकर उसके व्यापार विस्तार का सार निकाल संहार का . भी 
उपाय बतलाने वाले, जैमिनि--से कम्मे का मर्म बतलाने वाले एवं न्याय नियमों, तथा वाक्यार्थ विधियों 
के विश्लेषक और शरीर ओर ब्रह्माण्ड में हो रही क्रियाओं एवं प्रतिक्रियाओं का विश्लेषण कर जगत्‌ के 
निभित्त एवं उपादान कारणों का यथाथ स्वरूप बतलाने वाले व्यास जैसे म॒नि सभी वेद को प्रमाण एवं 
अपने अपने प्रतिपाद्य सिद्धान्त का प्राण एवं अधिष्ठान मानते हैं। मनु तो वेद को अपना स्वस्थ मानते 
हैं । इससे यह सिद्ध होता है कि वेद अनेक विद्याओं का मूल है। इस युग में स्वामी दयानन्द सरस्वती 
ने सबसे पहले असन्दिग्ध एवं स्पष्ट शब्दों में वेद को स्वेज्ञाननिधान उद्घोषित किया । यथा-- 
१. वेद सब सत्य विद्याओं का पुस्तक है | ( आरय्यसमाज का तीसरा नियम ) 
स्वयं वेद में वेदों को 'यस्मिन्‌ वेदा निहिता: विश्वरूपा:” (अथव० ४।३४।६) [सब का निरूपण 
करने वाले वेद जिस में निहित हैं ] कहा है । किन्तु यह आत्मशछाघा भी समझी जा सकती है। स्वामी 
दयानन्द सरस्वती ने अपनी जगत्पसिद्ध पुस्तक [ जिसे मैक्समूलर ने आश्रर4५जनक पुस्तक माना है ] 
में वेदों में, बिमानादि अनेक विद्याओं का बणुन किया है। यह सभो जानते हैं. कि विमान के दर्शन 
योरुपीय प्रथम महायुद्ध में हुएथे और ऋषि का शरीरान्त उस से लगभग ३१ वंष पूर्व हो चुका था । 
अतः उनका यह बर्णन पश्चिम्री विज्ञान को देखकर किया गया नहीं कहां जा सकता हम पाठकों से 
अनुरोध करेंगे कि वे ऋग्वेदादिभाष्य भूमिका के उन स्थलों को पढ़े । वहां उन्हें कई ऐसे तत्त्व स्त 
मिलेंगे जो क्रान्तिकारिणी पाश्चात्य पदार्थविद्या के वश में अभी तक नहीं आए। “यथा ऐसा यआान"”गाड़ी 
बनाना जो आकाश, जल तथा स्थल में समानरूप से-चल सके । अभी तक ऐसे यान का . निर्माण नहीं 
हो पाया है। इसी प्रकार वायुयान-विमान के संबृन्ध में (एक बात लिखी दे जो अभी तक वैज्ञानिक 
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'शिल्पियों से सिद्ध नहीं हो सकी। वेद में ऐसे विमान के निर्माण का विधान है जो ए८ दिन रात में 
सारी प्रुथिवी की परिक्रमा तीन बार करे। अथोत्‌ केवल आठ घंटे में समूची सजला मद्दी के चारों ओर 
घूम जाए । इस प्रकार अन्य अनेक तत्त्व हैं जिन्हें पश्चिमी पदाथविद्या अभी तक प्राप्त नहीं कर सकी है। अस्तु। 
हम आप के सामने थोड़े से ऐसे मन्त्र प्रस्तुत करते हैं जिन में किसी न किसी विद्या या शिल्प 
का स्पष्ट विधान है! 
१. टूटी ठांग के बदले लोहे की टांग बनाना--- 
चरित्र हि वेरिवाच्छेदि पर्णमात्रा खेलस्यथ परितक्म्यायाम्‌ । 


सद्यो जंघामायसों विश्पलाये धने हिते सत्तेवे प्रत्यध्तम्‌ ॥ (ऋ० १११६१४ ) 
युद्ध में अथवा किसी अ्रत्यन्त पीडादायक. रोग में पक्ती के पंख की भांति खिलाड़ी का चरित्र-- 
चत्बनने का साधन टूट जाता है तत्काल प्रजापालन के, चलने फिरने के लिए लोहे की टांग उस के बदले 
जमा देते हैं । 
“आयसी जंघां सत्तंवे प्रत्यधत्तम्‌' पद ध्यान देने योग्य हैं । 


२. अंतरिक्ष में घातु के बने यानों का चलाना--- 
स्वामी दयानन्द सरस्वती ने आज से लगभग ७१ वर्ष पूत्र जब लोहे आदि धातुओं से 
' बायुयान निर्माण कर वायु या अन्‍्तरित्ष में चलाने की बात कही तब कई विज्ञान विशारदों ने उनका 
उपंहास उड़ाया था। आज वे उपद्ास उड़ाने वाले स्वयं उपहासास्पद बन रहे हैं। वेद में अन्तरित्त 
में ऐसे यानों के चलने का स्पष्ट वर्णन है । देखिए-- 
यास्ते पूषज्नावो अन्तः समुद्रे दिरण्ययीरन्तरिक्षे चरन्ति । 


ताभिर्यासि दूत्यां तर्यस्थ कामेन क्रृतअ्रव इच्छमानः ॥ ( ऋ. ६४८॥३ ) 

: है पूषन ! जो तेरी लोहादि की बनी नौकाएं समुद्र के भीतर अर्थात्‌ समुद्र तल के नीचे और 
अन्तरिक्त में चलती हैं, मानों तू उन के द्वारा इच्छापूवेक अर्जित यश को चाहता हुआ सूख्य के दृतत्व 
को प्राप्त कर रहा है । 

इस मन्त्र में 'नावः”ः का विशेषण “'हिरण्ययी-हिरण्य का विकार, वा हिरण्य से बनी हुई 
/विचारने एबं ध्यान देने योग्य है। हिर॒ण्य का अर्थ जहां सुवर्ण है,वहां वेद में लोह और धातु मात्रके लिए 
| औी प्रयुक्त होता है । इस मन्त्र में नोकाओं के विचरने के लिए '“अन्तरिक्षें” पद के साथ केवल समुद्रे! न 
रख कर 'अन्‍्तः समुद्रे” रखना विशेष अथे की सूचना दे रहा है । अन्तःसमुद्रे' का श्रथ केबल “समुद्र में” 
नहीं है; इस अथ को तो केवल 'समुद्रे! कह सकता है। इस के साथ 'अन्त:” पद लगाने से समुद्र के 
भीतर” अथ बनता है। अथोत्‌ इस मन्त्र में बायुयानोंविमानों के साथ पनडुब्बियों (ह#प्रो०-70&07॥028) 
का भ्री व्शेन है। 
2. बादलों से बिजली लेना-- 
:». इन्द्रसोमा वतेयतं दिवो वर्ध सं पृथिव्या अधशंसाय तहंणम्‌ । 
उतवर्त स्व॑यें पवेतेम्यों येन रचो वाबूघानं निजूपेय: ॥ ४० ७॥१०४।४ 


[ ११३ ] 


इन्द्र और सोम आकाश से वध [ रोगकृशिनाशक साधन ] का व्यवहार करते हैं. जो प्रथिवी 
पर कष्ट प्रसारक के लिए मारक है। वे दोनों पर्वेतां-बादलों से स्वये>विद्यत का निर्माण करते हैं 
जिससे बढ़ते हुए राक्षस ( महामारी आदि ) का नाश करते हैं । 
निघरटु में 'पबतः शब्द मेघनामों में पठित है। स्वयं का अथे बिजली सभी जानते मानते हैं । 
विद्यत्‌ और विशेष कर आकाशीय विद्युत्‌ का प्रयोग रोग निवारण के लिए विशेष महत्त्व रखता है । 
(४) रथ में वायु का जोड़ना-- 
प्र वो वायु रथयुजं कृणुष्वम्‌ ( ४५४१।६ ) 
वायु को तुम अपने रथ में जुड़ने वाला बनाओ। अर्थात्‌ ऐसा प्रबन्ध करो कि जिससे वायु 
तुम्दारे रथ का संचालन करे । 
जहां तक हमारा ज्ञान है, अभी तक ऐसा रथ नहीं बन पाया है । 
( ४) त्रितला 4॥766७४४076594 सथु -- 
त॑ त्रिपू्े त्रिबन्धुरे रथे युश्नन्ति यातवे | ऋषीणां सप्त घीतिभि; ॥ ऋ० ६&।६२। १७ 
सात ऋषि अपनी बुद्धियों द्वारा उस [ पवमान_] को चलने चलाने के लिए तीन बन्धुरों वाले 
एवं तीन प्रष्ठों तलों वाले रथ में जोड़ते हैं । 
दो तलों वाली बसें एवं नौकाएं हैं । तीन तलों वाली भी असम्भव नहीं हैं । 
(६) समुद्र की तरड्“ों पर कार (००० का चलाना-- 
परि प्रासिध्यदत्कवि: सिन्धोरूर्मावधि श्रितः । कारं बिभ्रत्पुरुएहम्‌ | ऋ० &। १४।१ 
समुद्र की लद्रों पर रहने वाले क्रान्तदर्शी ज्ञानी शिल्पी अत्यन्त स्प्रहणीय कार को समुद्र को 
लहरों पर धारण करता हुआ सब ओर चलाता है | 
अत्यन्त स्पष्ट शब्द है। आजकल का कार शब्द वैदिक है। 
(७) विद्यद्रथ [ बिजली से चलने वाले रथ. | 
स होता मन्द्रो विदथान्यस्थात्सत्यो यज्वा कवितमः सवेधाः । 
विधुद्रथः सहसस्पुत्रों अम्रिः शोविष्केश: पृथिव्यां पाजो अश्रेत ॥ ऋ० ३॥१४। १ 
वह मस्त करने वाला होता सभी ज्ञानों का अ्धिष्ठान है वह सच्चा याश्चिक है, वह सवोधिक 
कान्तदर्शी वेधानशिल्पी है जो अतिशय बल सम्पन्न होकर, प्रकाशमय श्रप्मि की भांति, पालक बन कर, 
विद्यद्रथवाला होकर प्रथिवी में रहता है । 
यहां विद्यर्रथ निर्माण करने की प्रशंसा की गई है । प्रतीत होता है कि इस प्रकार का शिल्प 
अतिशय चातुरी की अपेक्षा करता है । 


(८) अनश्व रथ [ ऐसा रथ जिसमें घोड़े आदि का उपयोग न होता हो । | . 


अशिनोरसन रथमनश्व॑ वाजिनीवतो; । तेनाहं भरि चाकन ॥ ऋ० १।१२०।१० 


शक्तिशालियों को इधर उधर ले जाने वाला रथ अनश्र [ घोड़े आदि से रहित ] है। उससे में 
बहुत चमकता हूँ। 


[ ११७ ] 
रथ का विशेषण अनश्व स्पट है। 
(६) चित्रक रथ ([77-०४०७) 
त्रिबन्धुरेण त्रिवृता रथेन त्रिचक्रेरा सु्ृता यातमर्वाक । 
पिन्व्तं गा जिन्वतमवतो नो वर्धयदमश्वना वीरमस्मे ॥॥ ऋ० १।११८।२ 
तीन बन्धुरों वाले, तीन घेरों वाले, उत्तम रचना वाले, तीन चक्रों वाले रथ से सीधे ज्ञाओ ॥+ 
गौओं को प्रसन्न करो, हम धोड़ों को हित करो, हमारे वीरों को बढ़ाओ । 
रथ के साथ 'त्रिचक्र' विशेषण स्पट तीन चक्रों वाले द्राइसिकल अथवा किसी अन्य अभी तक 
अ्रनाविष्कृत यान का संकेत कर रहा है । 
(१०) स्तर से दपण आदि पर किरणें लेकर आग जलाना-- 
अभद भा अंशवे हिरणय॑ प्रति खब्यः | व्यख्य ज़िहयया सितः ॥ ऋ* १।४६।१० 
लौंहे आदि के प्रति सूग्य किरण के लिए अप्रि हो जाता है और वह किरणरूपी जिह्ना से प्रकाश 
करता है । 
लोहे आदि को खूब रगड़ कर, चमका कर उसको सूथय के सामने करके, उसके पास उपले या 
काला कपड़ा रख देते हैं, सूय्य की किरण उस दपेण समान चमचमाते धातुखण्ड पर प्रतिफलित 
होकर पास रखे पदाथे में आग लगा देती हैं। इस तत्त्व का बन इस मन्त्र में कितनी स्पष्टता 
से किया है । 
मुलतानी बोली में, जो समस्त भारतीय भाषाओं की अपेज्ञा संस्कृत की निकटतम है, अ्रप्नि को 
भा कहते हैं । उसी आधार पर हमने 'भा:? का अथ आग किया है। 
(११) प्रथिवी के गर्भ में अप्रि--- 
पातेत्र पुत्र एथिवी पुरीष्यमप्रि (४ स्वे योनावभारुखा । 
तां विश्वर्दे वेऋतुमि: संविदानः प्रजापतितरिंश्वकर्मा विमुश्चतु ॥ मं० १२। ६१ 
उखा>गतिशील प्रथिवी, जिस प्रकार मां पुत्र को अपनी कोख में रखती है, उसी प्रकार, पुरीष्य 
अ्रम्मि को अपनी कोख में रखती है । उसे सब देवों ओर ऋतुओं से संगत करने वाला स्वेकाय्येसाधक 
प्रजापति भगवान दी मुक्त कर सकता है । 
कितनी सुन्दर उपमा है । उखा का श्रथ हंडिया भी होता है। हंडिया अर्थ मान कर भी अर्थ में 
कोई दोष नहों आता । अप्नि को सुरक्षित रखनेके लिए आज़ भी उस उपाय का अवलम्बन किया जाता है । 
(१२) स्ूय पृथिवी की उत्पत्ति-- 
भूजज्ञे उत्तानपदो. शुव आशा अजायन्त | ऋ० १०।७२।४ 
उत्तानपत्ु--सुय्ये से प्रथित्री उत्पन्न हुईं तथा प्रथियी से दिशाएं पैदा हुई | 
प्रथिवीस्थ हो सूय्य को देखकर दिशाओं का निशणेय और व्यवहार करते हैं, अतः: प्रथिवी से 
दिशाओं की उत्पत्ति कद्दी गई है | सूय्य से प्रथिवी की उत्पत्ति अत्यन्त स्पष्ट है । 
विदुः पृथिव्या दिवो जनिन्र॑ श्रुएवत्यापो अधः च्रन्‍्तीः ॥ ( ऋ० »३४२ ) 


[ ११४ ,] 


प्रथिवी की उत्पत्ति सूय्य से जानते हैं, नीचे गिरते हुए जल मानों सुनते हैं । 
थौ का अथ सूय+ सभी को विदित है । 

(१३) जल सृष्टि का आरंभ--- 

यद देता अदः सलिले सुसंरूधा अतिष्ठत । 


अत्रा वो नृत्यतामिव तीत्रो रेणरपायत | ( ऋ., १०७२६ ) 
देदी शक्तियां सष्टिनिमाण में वेग से संलग्न होकर ज्ञल में प्रतिष्ठित रहीं। मानों इत नाचने वालों 
का तीत्र रेशु यहां रक्षित हैं । 
अब तो सभी सृष्टि का आरंभ जल में मानने लगे हैं । 
(१४) चन्द्र के दिन [तिथियां] ओटथे होते हैं-- 
अय॑ स यो दिवस्परि रघुयापा पवित्र आ | 


सिन्धोरर्मा व्यक्षरत्‌ ॥ ( ऋ. ६।३६।४ ) 
यह वह चन्द्र है जो छोटे दिनों बाला है और द्यौ से सिन्धु>समुद्र की लद॒रों को गतिमान्‌ करता है । 
चन्द्रमा पृथिवी के चारों ओर लगभग २६१३ दिन में गति करता है। ज्योतिषी लोग चन्द्र को 
प्रथिवी के चारों ओर की परिक्रमा के काल को तीस में विभक्त करते है। इस कारण २४ घंटे की अपेक्त 
तिथि छोटी हो जाती है । इस बात को कहने के लिए मन्त्र में रघुयामा” पद आया है । 


(१४) एथियी के चारों, ओर वायु--- 


अय॑ चिंद्वातो रमते परिज्मन्‌ ॥ ( ऋ., २३८२ ) 

यह वायु भी [ सूय्णे के नियन्त्रण से ] प्रथिवी के सब ओर रमण करता है । 

परिज्मन! प्रथिवी के सब ओर शब्द विशेष ध्यान देने योग्य है । 

इस प्रकार सदस्रों मन्त्र अस्तुत किये जा सकते हैं जो अनेक विद्याओं का निर्देश है । विस्तारभय 
से यहां दिग्द्शनमानत्र, बह भी अपर्याप्त सा, कराया है। इस आधार पर हम सवेथा निश्नोन्‍्त होकश 
कह सकते हैं कि वेद में सब सत्य विद्याएं है। स्वामी दयानन्द सरस्वती जी का यह कथन स्वेथह 
सप्रमाण एवं युक्तिसंगत है-- 

वेदेषु सर्वा विद्याः सन्त्याहोस्विश्नेति १ 

अत्रोच्यते--सर्वा: सन्ति मूलोदेशतः ॥ ( ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका ब्रद्मविद्यालिषय ) 

यथा द्वख्य। स्वप्रकाशकः सन्‌ संसारस्थान्‌ महतो उल्पांश पवेतादीनू त्रसरेणवन्ताव्‌ 
पदार्थान्‌ प्रक्रशयति तथा वेदोपि स्वयं स्वप्रकाशः सन्‌ सर्वा विद्या: प्रकाशयतीत्यवर्धेयम्‌ ॥ 

वेदों में सब विद्याएं हैं अ्रथवा नहीं ? इसका उत्तर यह है. कि सब विद्याएं हैं किन्तु मूल रूप से 
नाम निर्देशमात्र रूप से । 

जैसे सूथ्य स्वप्रकाश होता हुआ संसार के पर्वत से त्सरेणु पय्यन्त छोटे बढ़े सभी पदार्थों को 
प्रकाशित करता है, उसी प्रकार वेद भी स्वयं स्वप्रकाश होता हुआ सब विद्याओं को प्रकाशित करता 
है, ऐसा सममना चाहिए | 





[ ११६ ] 


प्रमाए-सख्या 
( लेखक--श्री स्वामी वेदानन्द जी तोथे, अध्यक्ष विरजानन्द बैदिक संस्थान, लाहोर ) 

जब एक मनुष्य अपनी कोई बात दूसरे को कहता है तो उसकी सिद्धि के लिए, अथवा उसकी 
साधुता की पुष्टि के लिए किन्दीं एक या अधिक साधनों का प्रयोग करता है। जैसे कोई कोई मनुष्य किसी 
आररणीय मनुष्य अथवा किसी माननीय ग्रन्थ का कोई वचन प्रस्तुत करके अपनी बात की पुष्टि करते 
हैं। विचारशील किसी के कथन पर अन्धाधुन्ध विश्वास करने को तत्पर नहीं होते | वरन्‌ वे कथित बात 
के लिए किसी साधक, बाधक, उपोद्बलक साधन की चाह किया करते हैं। उस साधक, बाधक, उपोद्‌- 
बलऊ साधन को तत्त्वज्ञानी लोग प्रमाण कहते हैं। अथवा सीधे साधे शब्दों में कहना हो तो ज्ञान- 
[ >प्रमा ] मात्र के साधन [ करण | को प्रमाण कहते हैं । 

प्रमाण की उपयोगिता के विषय में किसो को भी कोई संशय नहीं है | सभी प्रमाण की उपयोगिता 
तथा आवश्यकता को स्वीकार करते हैं| प्रत्येक मनुष्य का--चाहे वह किसी मत, देश वा जाति का हो-- 

तिदिन का व्यवडार प्रमाण के ऊपर निभर रखता है। यह और बात है कि वह प्रमाण का व्यवहार 

करता हुआ भी उस प्रमाण का नाम या लक्षण न बता सके | किन्तु यह नदों कि वह प्रमाण का व्यवहार 
नहीं करता। न्यायदशेन के भाष्यकार वात्स्यायन का यह कथन कि प्रमाण-व्यवहार में मनुष्यों की तो 
क्या पशुपक्षियों तक की समानता है#! । इसी कारण असिद्ध है--कि “लक्षणप्रमाणाभ्यां वस्तुसिद्धिन 
प्रतिज्ञामात्रेण” अर्थात्‌ लक्षण और प्रमाण के द्वारा वस्तु को सिद्धि हो सकती है। इसी से मिलता- 
जुलता ओर वाक्य है--मेयसिद्धिम,नाद्धि! ्रमेष सिद्धि प्रमाण से ही होती है । 

चिरकाल से पस्डित समाज में प्रमाण के लक्षण पर विवाद चला आ रहा है। इस छोटे से 
लेख में हम उसका निद्रा नहीं करना चाहते । 

ऊपर बताया जा चुका है कि प्रमाण की उपयोगिता एवं आवश्यकता में सभी एकमत हैं| किसी 
को उसमें विवाद या विसंवाद नहीं है । किन्तु प्रमाण हैं कितन ? एक हैं. अथवा अनेक हैं ? इस विय्य 
को लेकर सुधीसमाज में सदा से मतभेद चला आया है! उस उस मत के अत्यन्त शआग्रहग्रहीत परवर्त्ती 
'अनुयायियों ने उस मतभेद को मतविरोध में परिणत कर डाला है। इसमें कोई संदेह नहीं कि कहीं- 





# “आप्रोपदेश: शब्द:” (न्याय ११७७) पर भाष्य में लिखा है--साक्षात्तरणमथ स्याप्ति, तया 
प्रवत्तेत इत्याप्त: | ऋष्याय म्लेच्छानां समान लक्षणम्‌ | तया च सर्वेषां व्यवहारा: कल्पन्त इति | एवमेमि: 
प्रभारोर्दवमनुष्यतिरश्ां व्यवहारा: प्रकल्पन्ते नातोउन्‍्यथेति ॥ अथात्‌ पदाथ का साज्षात्कार आप्ति 
अआ्राप्तपन] है। आप्ति से जो व्यवद्दार करे वह आप्त | यह लक्षण ऋषियों, आयों ओर म्लेच्छों में 


एक सा है। इसीसे सब के व्यवहार चलते है। इन प्रमाणों [ प्रत्यक्ष आदि] के द्वारा निष्काम 
बिद्दानों, साधारण मनुष्यों तथा पशु-पक्तियों के व्यवहार चलते है, ओर कोई प्रकार हो ही नहीं 
सकता । 

पूर्वमीमांसादर्शन के भाष्ययार शबर जी और उनके श्रतुयायियों ने तो बिशेष अवस्थाश्रों 
में म्लेच्छों को अधिक प्रमाण माना है। अथोत्‌ जो पदार्थ आये देशों में नहीं होते और म्लेच्छ देशों 
में होते हैं, उनके विषय में म्लेच्छों को ही प्रमाण मानना युक्त है । 


[ ११७ ] 


करी वह विरोध अनिवाय्य है। उस विरोध का प्रकाश किये बिना कदाचित्‌ निवोह होना संभव अथवा 
शक्य प्रतीत नहीं होता । किन्तु अधितर प्रोढिवाद या खींचातानी है। अस्तु ! श्रब हम क्रम से आपके 
सामने प्रमाण की संख्या के विषय में विभिन्न आचाययों के मतों का उल्लेख करते हैं। विद्वान जन इसे 
अबोध या नौसिखिया बालक के द्वारा अपने पढ़े पाठ का आम्रेडन [ दोहराना ] समर्के। अकृतविय 
इससे, यदि यह उनकी ज्ञानवृद्धि में सहायक न हां तो अपना मनोविनोद करें | 

प्रकृत विषय को आरम्भ करने से पूवे एक चेतावनी देना अत्यन्त आवश्यक है। जिस क्रम से 
नीचे प्रमाणों की संख्या का निरूपण किया जाएगा, उससे यह न समझ लिया जाए हि उस उस संत 
के प्रवत्तक इसी क्रम से हुए । वरन्‌ तथ्य उसके विपरीत है। ऋणाद और गौतम अति प्राचीन हैं । दो 
प्रमाणों का लापन करने वाले जैनों तथा बोद्धों के अति प्राचीन ग्रन्धों में महावीर स्वामी तथा बुद्धदेव 
द्वारा कापिलदशन [ सांख्यदशन ] के पढ़े जाने का उल्लेख है । गोतम के न्यायद्शन, कणाद के वैशेषिक 
दर्शन आदि में एक प्रमाण मानने वाले चारवाक या बृदस्पति का उल्लेख नहीं है । अति प्राचीन वेद में 
[ जो स्वेंसम्मति से चारबाक से बहुत पउले का है ] प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाण का बणुत है 
आर यह तो सभी मानते हैं कि चारवाक मत प्रवत्तक अपने समय में प्रचलित बेदिक धर्म के विकृत 
स्वरूप के विद्वेष के कारण ही नूतन मत चलाने में प्रवृत्त हुआ था। उसने वेदों की तथा वेद प्रतिपादित 
सिद्धान्तों की भरपेट निन्‍्दा की | यदि प्रमाण संख्या के अनुरोध से उनके मानने वालों का ऐतिहासिक 
क्रम माना जाए तो ब्॒इस्पति [ या जो भी कोई चारवाक मत प्रवत्तेक हुआ ] को सब प्राचीन मानना 
पड़ेगा । किन्तु यह युक्तियुक्त नहीं है। यदि चारवाक मत प्रवत्तेक सब से प्राचीन है तो उसने अपने से 
अति प्राचीन वेदों का नाम लेकर वेदों की निन्‍्दा क्यांकर कर की । अत: प्रम/ण संख्या-क्रम के अनुप्तार 
उनके प्रवत्तेकों का कालक्रम मानना उचित नहीं है। 

यह हम बतला आए हैं कि प्रमाण या प्रमाणों की सत्ता में किसो का विरोध नहीं। यदि कोई 
महामनुष्य ऐसा निकल आए जो यह कहने का साहस करे कि में प्रमाण की सत्ता स्वीकार नहीं करता, 
मेरे मत में कोई वस्तु प्रमाण नहीं हे तो उसे सुकाना चाहिए, समम्काना चाहिए कि महामनुष्य ! सोचिए, 
आप क्या कह रहे हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि आपको अपने कथन में व्याघात [>परस्पर विरोध | क 
आधात प्रतीत नहीं हो रहा । कृपा करके कहिए-- में प्रमाण की सत्ता स्त्रीकार नहीं करता” इत्यादि 
वाक्य से आप कुछ हमें जताना चाहते हैं, सममाना चाहते हैं ना? यदि आपका उत्तर हां? में है, तो 
किसी अथ का बोधकल्ज्ञापकर-प्रमापक होने से यह प्रमाण हो गया। कहिए आपको अपने कथन में 
परस्पर विरोध का बोध हुआ या नहीं ? अच्छा ! महनुभाव और प्रकार से विचार कीजिए । 'मेरे मत 
में कोई वस्तु प्रमाण नहीं है।” इस वाक्य को अप मानते हैं या नहीं। यदि मानते हैं तो यह प्रमारंग 
हो जाएगा। इसके प्रमाण होने से मेरे मत में कोई वस्तु प्रमाण नहीं है” अथवा "में प्रमाण की सत्ता 
स्वीकार नहीं करता' ये वाक्य निरथंक हो जाएंगे। निरर्थक कथन करने वाले को लोग क्या नाम देते 
हैं ? वह नाम हम आपको देना पसन्द नहीं करते । 

इस रीति से प्रमाण की सत्ता समझाई जा सकती है। जब प्रमाण की सत्ता सिद्ध हो गई तो 
न्यून से न्‍्यून एक प्रमाण तो अवश्य ही होना चाहिए । वह है प्रत्यक्षक चारवाक, जिसका सिद्धान्त 





के चारवाकॉ-लोकायतॉ-बाहंस्पत्यों में कुछ 'ऐसे पण्डित भी हैं जो किसी प्रमाण की सत्ता 


[ शैश८ 


है 'खाओ पियो करो आनन्द | इसका प्रृष्ठपोपक है। उसका कहना है कि संसार में जो छुछ प्रतीति 
होती है और जिन विययों की प्रतीति होती है, बढ आंख, नाक, कान आदि इन्द्रियों से होती है। ऐसा 
कोई ज्ञान नरीं जो इतर इन्द्रियों से न होता हो । इन इन्द्रियों से प्रतीत न होने वाले या ग्रहीत न होने 
' वाले पदाथ की सत्ता ही नहीं हो सकती | जैसा-- 

“रतावानेवलोको यावानिन्द्रिगगोचर: । ८० । [ हरिभद्र सूरिकृतयड़द्शन समुच्यय, लोकायदशन ] 
“संसार इतना ही है जितना इन्द्रियों के गोचर हैं । ह 

प्रत्यक्ष और परोक्ष दो प्रकार के पदार्थों के होने के कारण प्रमाण भी दो प्रकार के होने चाहिएँ | 

एक ओर प्रकार से सोचिए | प्रत्यक्ष का साधन अंख-नाक-कान आदि इन्द्रियां हैं। किन्तु इन्द्रियां 
तो स्वयं ही प्रत्यक्ष नहीं हैं। आंख तो दिखाई नहीं देती; हां आंख का गोलक, अधिष्ठान [ रहने का 
स्थान ) दिखाई देता है। वह भी दूसरे को । स्त्रयं देखना हो तो जल, दर्पण या प्रतिबिम्बग्राही किसी 
पदार्थ की सहायता लेना पड़ती है । इस में बहुत विवाद है कि इस प्रकार के दर्शन को विशुद्ध प्रत्यक्ष 
कहा भी जाए या न। कान तो न दिखाई देता है न सुताई देता है। जिसको साधारण जन कान कहते 








स्वीकार नहीं करते | उनमें “तत्त्योपस्र्सिह? ग्रन्थ का कर्त्ता जयराशिभट्ट! प्रमुख है । यह प्रोढ परिडत 
अपने ग्रन्थ में सभी प्रमाणों तथा प्रमेयों का खण्डन करके कहता है-- 

'तदेवमुप प्लुतेष्वेव तत्त्वेषु अविचारितरणीया: सर्वे व्यवहारा घटन्ते” ( पृ० १०४ ) 

[ इस प्रकार सब तत्त्वों के अस्तव्यस्त होने पर बिना सोचे सममे सारे व्यवहार होते रहते 
हैं।] प्रन्थ के आरम्भ में यह शंका उठाई है कि “यदि सभी तत्त्व अस्तव्यस्त है तो “अथातस्तस्तवं 
व्याख्यास्याम:” [ अब्र तत्त्व की व्याझपा करेंगे | ओऔए 'प्रथिव्यापष्तेजों वायुरिति तत्त्वानि तत्समुदाये 
शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा ।! [ प्रथिवी, जल, अग्नि ओर वापु तत्त्व हैं, उनके समुदाय की शरीर, इन्द्रिय 
आर विषय संज्ञाएं होती हैं ] सूत्रों की संगति केसे करोगे ।! इसका समाधान इस प्रकार किया है-- 

अन्याथत्वात! किमथंम्‌ ? प्रतिबिम्बनाथंम्‌। एि पुनरत्र प्रतिबिम्ब॒+ते ? प्रुधिव्यादीनि तत्त्वानि 
लोके प्रसिद्धानि, तान्‍्यपि विचायमाणानि न व्यवतिष्ठस्ते कि पुनरन्यानि ? अथ कथ्थं तानि न सन्ति ? 
तदुच्यते--सल्लक्षणनिबन्धनं मानव्यवस्थानम्‌ । माननिबन्धना च मेयस्थिति:। तदभावे तयो: सदुव्य- 

हार विषयत्वं कथं / *”? 

[ इसका प्रयोजन अन्य है। क्या प्रयोजन है ? कलकाना | यहां क्‍या मलकाना है? यह कि 
वृथिवी श्रादि तत्त्व जो लोक में प्रसिद्ध हैँ, विचारने से वदी जब नहीं ठहरते, सिद्ध दोते, तब दूसरों का 
क्या कदना । उनकी सिद्धि कैसे न हीं होतो ? सुनिये--डीक ठीक लक्षण से प्रमाण की व्यवस्था होती 
है। और प्रमेथ की सिद्धि प्रमाण के अधीन हैं। ठोक ठीक लक्षण के न मिलने से प्रमाण प्रमेय का 
व्यवद्र ठीक कैसे हो सऋता है। ] जय्न्तभट्ट ने न्याय मज़ज़री में चारवाकों के मत का उल्लेख करते 
हुए ऐसी ही बात कही है--अशक्य एवं प्रमाणसंख्यानियम इति सुरक्षित चारवाका: । 

इस भांति जयराशिभट्ट ने प्रमाणों को सत्ता का अपलाप किया है। इसका भी उत्तर वही है कि 
आपका यह वचन प्रमाण"जतलाने वाला है या नहीं ? इत्यादि 

$ १. यावजवेत्सुखं जीवेद्‌ ऋण कृत्वा घृतं पिबत्‌। ( सर्वेदशन संग्रह में चारवाक द्र्शन )। २. 
पिबखाद च जातशोभने यदतीतं वरगात्रि तन्न ते। ( दरिभद्रसूरिक्रत पढ़ दर्शन समुध्य, लोकायद्शेन ) । 
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हैं। वास्तव में वर कान का अ्धिछ्ठान है। कान उससे स्वथा भिन्न है| यदि वही कान हो, तो जगत्‌ में 
चदिरा कोई भी न हो, क्प्रोंकि यय्‌ तो सभी के होता है। किन्तु बधिर हैं. ओर पुष्कल संख्या में हैं । 
अत: कान भी प्रत्यक्ष न हुआ | इसी प्रकार रसना>जिह्ना, त्वचान्स्पशन, एवं घाणन्नाक के विषय में 
जान लेना चाहिए। 

इससे सिद्ध हुआ कि प्रत्यक्ष ज्ञान का साधनभूत प्रत्यक्ष प्रमाण-इन्द्रियां-स्वयं प्रत्यक्ष नहीं हैं । 
प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अन्य प्रमाण को स्वीकार न करने वाला इनको सिद्धि फैसे करेगा ? जब ये द्वी 
असिद्ध ठहरी तो इनके द्वारा होने वाला ज्ञान कैसे सिद्ध एवं प्रमाण होगा ? और भी एक बात | प्रत्यक्ष 
के अतिरिक्त अन्य कोई प्रमाण नहीं है, इस वाद का मानने वाला अपने पूवेजों तक की सिद्धि प्रमाणित 
न कर सकेगा | इत्यादि ऋनेक दोष केवल प्रत्यज्ञ को प्रमाण मानने ओर उससे अतिरिक्त अन्य को न 
मानने से आते हैं । * 

इस कारण वरोषिक दशनकार कणादमुनि के अनुयायी एवं शाक्यवंशतिलक बुद्ध के अनुगामी 
एवं अन्य दाशेनिक कहते हैं कि प्रमाण एक नथ्ीं दो हैं--एक प्रत्यक्ष तथा दूसरा अनुमान | प्रत्यक्ष के 
साथ अनुमान के मान लेने से बहुत सी आपत्तियां दूर हो जाती हैं। अनुमान के मानने से प्रत्यक्ष के 
साधनभूत इन्द्रियों की सिद्धि भी सहज से दो जाती है। यह सबंजनबिद्ति नियम है कि [याया क्रिया 
सा सा सकरणिका] जो भी कोई क्रिय्रा होती है उसका कोई न कोई करण”"करने का साधनज्हथियार 
होता है | देखने, सुनने, चखने, छूने, सू घने की क्रियाएं हो रही हैं । इन क्रियाओं के करण भी अवश्य 
होने चाह एं। इस व्याप्तिबल पर आश्रित अनुमान से देखने के साधन चह्ु:ल्आंख, सुनने के करत 
श्रोत्रल्कान, चखने के साधन रसना>जिह्ा, छूने के साधन स्पशेन-त्वक्‌ एवं सू घने के करण घाशर 
नाक की सिद्धि हो जाती है | 

इसी प्रकार अनुमान से अन्य अनेक पदार्थों की सिद्धि होती है । 

विशेष महत्त्व की बात यह है ,कि प्रत्यक्ष तो वत्तमानकालविषयक ही हो सकता है। जो पदार्थ 
इन्द्रियों के संबन्धन्सम्पकत्संनिकषे में आता है, उसी का प्रत्यक्ष होता है; अन्य का नहीं । किन्तु अन्लमान 
से तीनों कालों से संबद्ध पदार्थों का ज्ञान संभव है। उदाहरण के लिए--बादलों को एक विशेष प्रकार 
से तथा एक विशेष ऊंचाई पर देख कर सभी को भाननज्ञान-अनुमान होता है. कि वृष्टि होगी। भावी 
काल में होने वाली वृष्टि इस समय प्रत्यक्ष नहीं है। किन्तु ज्ञान हो रहा है। ज्ञान साधनर-प्रमाण के 
बिना नहीं हो सकता | अतः अनुमान भविष्य के ज्ञान कराने में भी साधन होता है। इसी प्रकार भूमि 
को जल से आम्मावित एवं वृत्ञों को जल से तर देखकर अनुमान करते हैं. कि यहां वृष्टि हुई थी। वृष्टि 
इस समय हो नहीं रही अतः प्रत्यक्ष तो नहीं, किन्तु वृष्टि हो चुकने का श्रबाध ज्ञान हो रहा है। इस 
ज्ञान का साधन अनुमान के अतिरिक्त ओर कोई नहीं है। इसी प्रकार धूम देखकर आग का अनुमान 
करना वत्तेमान काल से संबन्ध रखता है । धूम तो अत्यक्ष है किन्तु आग प्रत्यक्ष नहीं है। हां, “जहां 
जहां घुँआ होता है, वहां व आग अवश्य होती है, जैसे कि रसोई घर में,” इस प्रकार के अव्यभिचारीर- 
खण्डित न होने वाले नियम [ व्याप्रि ] के सहारे घुआं देखने से अनुमान होता है कि यहां भी श्राग है। 

& प्रत्यक्षमनुमानं च प्रमाण हि हलक्षणम्‌ | प्रमेयं तत्रयोगाथ न प्रमाणान्तरं भवेत्‌ || ( द्कि- 

नागकृत, प्रमाणसमुच्यय, प्रत्यन्षपरिच्जेद ककोफ २ ) 


[ १२० ] 

इस प्रकार विवेचन करने से सिद्ध होता है कि प्रत्यक्त का विषय केवल वत्तमान काल है ओर 
अनुमान का तीनों काल | अतएव अनुमान का माहात्म्य बहुत अधिक है| हां, इसमें कोई सैन्देह नहीं 
कि अनुमान का आधार प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष न हो तो अनुमान बेजान है। यदि धूम प्रत्यक्ष दिखाई न दे 
अथवा धूमज्ञान प्रत्यक्ष न हो! तो आग का अनुमान किसी भांति भी न हो सके । इसी बास्ते प्रत्यक्ष की 
श्रेष्ठता में किसी को विप्रतिपत्ति नहीं है। इसी भाव को लेकर न्यायदशत १।१।३ के भाष्य में वात्य्यायन 
ने कहा है-- 

'सैयं प्रमितिः ग्रत्यक्षररा । जिज्ञासितमथमाप्तोपदेशाअतिपद्यमानो लिड्डदश्नेनापि 


बुभुसते। लिड्दशनानुमितं च ग्रत्यक्षतो दिदलते । ग्रत्यक्षत उपलब्धेष्थें जिज्ञासा निवतते ॥ 

अथ्थांत्‌ इस प्रमिति प्रमाणद्वारा होने वाले ज्ञान] में प्रत्यक्ष प्रधान है। जिज्ञासित पदार्थ को 
श्राप्त के उपदेश से समझकर भी मनुष्य लिंगदशन [अनुमान] के द्वारा जानना चाहता है। ओर अनु- 
मान के द्वारा ज्ञात पदा्थ को प्रत्यक्ष के द्वारा जानना चाहता है। प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञात पदाथे के विषय में 
जिज्ञासा मिट जाती है। इस प्रकार बोद्धादिकों के द्वारा अनुमान की सिद्धि की जाती है ।# 


धयद्यपि जैन दाशनिक भी प्रत्यक्ष (+अपरोक्ष) और परोक्त नामक दो प्रमाण स्वीकार करते हैं; यथा-- 
१. तदूद्वेंधा ॥१॥ प्रत्यक्षेतर भेदात्‌ ॥२॥ [ परीक्षामुखसूत्र रय समुद्देश] 

अथात्‌ प्रमाण दो प्रकार का है, प्रत्यक्ष ओर अप्रत्यक्ष भेद से । 

२. ठद्‌ द्विभेदं प्रत्यक्ष च परोक्षं च [प्रमाणनयतत्त्वालोक २॥१] 


प्रमाण के दो भेद हैं प्रत्यक्ष ओर परोक्ष । 
३. प्रत्यक्ष च परोक्षं च ढ्वें प्रमाणे तथा मते ॥ [हरिभद्रसूरिकृृत प्रमाण समुच्चये जेन दर्शन ५५] 


प्रत्यक्ष ओर परोक्ष दो प्रमाण माने जाते हैं । 
४. प्रमाण. . ... .. . . | प्रत्यक्ष च परोक्षं द्वियेव च विनिश्चितम्‌ [जैनतकवार्तिक, प्रत्यक्ष परिच्छेद २ 


प्रमाण प्रत्यक्ष ओर परोक्ष दो प्रकार का ही निश्चय किया गया है । 

तथापि ये परिडित अ्रनुमान ओर आगम का अपलाप नहीं करते । वरन इन दोनों प्रमाणों की 
साटोप सिद्धि करते हैं। ओर प्रत्यक्त ओर परोक्ष के कई भेद मानते हैं। यथा 

तद्‌ द्वि प्रकारम--सांव्यवहारिक पारमार्थिकं च।[ प्रमाणनयतत्यालोक २।४] 

स्मरणप्रत्यभिज्ञानतर्कानुमानागमभेदतस्तत्पंचप्रकारम[ प्रमाण नयतत्त्वालोक ३।२ ) 

प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है -सांव्यवहारिक तथा पारमार्थिक। परोक्ष पांच प्रकार का होता 
है--स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तकें, अनुमान और आगम । पुनः सांव्यवहारिक के दो भेद हैँ, फिर उन दोनों 
के चार चार भेद हैं । 

इस तरह विचार करने से जैन सात प्रमाण मानने वाले सिद्ध होते हैं। अनुमान और आगम 
[शब्द] प्रमाणों की प्रमाणता को वे अस्वीकार नहीं करते, वरन्‌ परोक्ष के भेद मानते हैं | वैदिक दशेन 
तके को प्रथक प्रमाण न मान कर प्रमाणों का उपकारक मानते हैं। 'स्वपरव्यवसायिज्ञानं प्रमाणम्‌ 
[प्रमाणनयतक्त्वालोक १२] (>ज्ञान और ज्ञान से भिन्न का निश्चय कराने वाला शान प्रमाण है |) इस 
कक्षण पर 'स्मरण'पूरा नहीं उतरता । यही अवस्था ग्रत्यभिज्ञान की है | अ्रतः वेदिक दशेन इनफों प्रमाण 


यहीं मानते । 


हु [ १२१ ] 


... अ्सद्ग से यह बता देना आवश्यक है कि कणाद मुनि: प्रत्यक्ष ओर अनुमान के साथ 'शब्द' या 
आगस!' प्रमाण भी मानते हैं जैसा कि उनके सर्वेथा समानाक्षरों वाले दो सूत्रों में प्रतिपादित है-+ 
'तद्बचनादाज्नायस्य प्रामाण्यम ! [ बै० ११३, १०२१० ] पहले सूत्र का श्रर्थ है--“पदार्थों [द्रव्य-गुण- 
कर्म-सामान्य-विशेष-समवाय ] का कथन करने से अ्रम्नाय [वेदशास्त्र] का प्रामाण्य है।” और दूसरें 
स्थान के सूत्र का अथ है--“इश्वर का वचन होने से आम्राय का प्राम!ण्य हैं ।” शब्दप्रमाण का इतना 
स्पष्ट प्रतिपादन होने पर कणाद को दो प्रमाण मानने व ला कहना जदाँ उसके साथ श्रन्याय करना है, 
यहाँ अपना भी अज्ञान बखान करना है । 

जो श्राग्रहवश केवल दो प्रमाण मानते हैं। उनसे वैशेषिक, जैन, सांख्य, योग आ्रादि दाशेनिक 
पूछते हैं कि श्रीमान्‌ जी ! 'सामने ठहरे पशु को गो कहते हैं ? यह आपने केसे जाना? विवश हो 
उत्तर मिलेगा--हमारे बढ़े इसे गौ कहते हैं, उनसे सुन कर हम भी इसे गौ कहते हैं।” अर्थात्‌ इस 
पशु के गो! नाम होने में नतो प्रत्यक्ष प्रमाण है ओर न ही श्रनुमान। अनुमान के लिए व्याप्ति 
चाहिए, बह यहाँ है नहीं । धूम देख कर सभी को आग का अनुमान हो सकता है, चाहे वे किसी देश 
के ही क्‍यों न हों। किन्तु गोपिण्ड देखकर विभिन्न भाषा भाषियों को विभिन्न नामों--गी, काऊ (0०७) 
बक्र आदि की स्फूर्ति होती है। अत: गो' नाम होने में कोई व्याप्ति न होने से अनुमान भी नहीं हो 
सकता । किन्तु ज्ञान हो रहा है। ज्ञान प्रमाण के बिना नहीं हो सकता ! अतः कोई न कोई प्रमाण इस 
में अवश्य होना चाहिये। जो प्रमाण यहाँ ज्ञान कराता है, ज्ञानी जन उसे शब्द प्रमाण कहते हैं। 
इसी कारण सांख्य दशशन तथा योग दशेन में तीन प्रमाण मान कर कहा है-- 

प्रत्यक्षानुमानागमा: प्रमाणानि [ यो० १।६ ] अथोत्‌ प्रत्यक्ष अनुमान तथा आगम अथवा शब्द 
प्रमाण हैं । 

शब्द प्रमाण के मान लेने से लोक व्यवहार में बहुत सुविधा होती है। बालक अपने माता-पिता 
भाई बहिन तथा अड़ोसियों पड़ोसियों से सुन-सुन कर सीखता है । यदि शब्द को प्रमाण न माना जाए, 
तो यंह सारा व्यवहार ही न चल सके। तनिकर विचार कोजिये इस व्यवहार के विलोप से प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान भी नहीं ठहर पाएंगे। श्रतः शब्द प्रमाण अत्यन्त आवश्-क है। मनुष्यजाति का तो 
सबसे निभर है ही शब्द प्रमाण । इसको पाठशालाएं, कलाशालाएं, विद्यालय, महाविद्यालय, गुरुकुल, 
विश्वविद्यालय आदि पुकार पुकार कर शब्द-प्रमाण की महिमा बखान रहे हैं। शब्द प्रमाण का 
अपलाप करने वाला अपने गुरु के वचनों को केसे मानेगा, यदि उन्हें प्रमाण कोटि में न गिनेगा 
यदि प्रमाण-कोटि में गिनेगा, तो प्रत्यक्ष तथा अनुमान से प्रूथक्‌ हो मानेगा । प्रथक्‌ मानने से दो प्रमाण 
मानने का हठ न रख सकेगा । गुरु-बचनों को प्रमाण या प्रत्यक्ष-अनुमान से प्रथक्‌ प्रमाण न मानने 
से दूसरों को उनके मानने, अनुगमन करने की प्रेरणा कैसे करेगा ? अनेक अनुपपत्तियों के कारण शब्द 
प्रमाण भी प्रत्यक्ष ओर अनुमान की भांति प्रथक प्रमाण है । 
* इसी कारण बोद्धादि शब्द प्रमाण का सवथा अपलाप न करके उसे अनुमान के अन्तगंत मान 


जो भी हो | जैन केवल प्रमाणद्वितयवादो नहीं हैं। पदार्थलापन की उनकी श्रभिमत प्रक्रिया के 


कारण वे दो प्रमाण कद्दते हैं । व्यवद्दार-वस्तुस्थिति-यथार्थता का सांमुख्य होने पर वे दो से अधिक 
प्रभांण मानते हैं ' ह 





हनन 


[ १२२ ] 


लेते हैं। इस प्रकार प्रफारान्तर से वे भी शब्द की अमाणता को अद्ञीकार कर ही लेते हैं । 

जिनको तीन ही प्रमाण हैं! का आग्रह है, उन्हें एक बहुत बड़ी कठिनता का सामना करना 
बड़ता है। नेयायिकों के यहां प्रसिद्ध उदाहरण के द्वारा ही हम अपना अभिप्राय स्पष्ट करने की चेष्टा 
करते हैं । किसी ने किसी से पूछा--'कहो भइया ! गवय [ नील गाय _ किस प्रकार का होता है |? 
नील गाय [गवय] से परिचित मनुष्य “जैसे गो होती हैं, वेसे ही नील गाय होती है? कह कर जिज्ञास 
का शमन करता है। अब जिज्ञासु कद्दों देखता है कि एक ऐसा पशु है जो गौ तो नहीं है. किन्तु गौ-के 
समान अवश्य है । उसे देखकर वद सममतता दे 'इस पशु का नाम गवय है ।? 

अब विचारन की बात यह है कि 'इस पशु का नाम गवय है? इस ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कह 
सकते। क्योंकि जिस मनुष्य को 'गवय' पद के अथ का ज्ञान नहीं हैं, गवय देख कर भी “इस पशु 
का नाम गवय है? यह ज्ञान उसे कदापि नहीं हो सकता। अतः इस पशु का नाम गवय है! यह ज्ञान 
प्रत्यक्ष नहीं है। यह अनुमान भी नहीं हो सकता क्थोंकि अनुमान के लिये व्याप्ति का होना अनिवाय्य 
ओर व्याप्ति की प्राप्ति यहां दुवोर । शब्द प्रमाण यह तब होता जब गवय को सामने दिखाकर कहा 
जाता--'यह गवय हैं ।” तनिक गम्भीर विचार कीजिए यह ज्ञान उन साधनों से नहीं हो रहा है। जो 
प्रत्यक्ष, अनुमान या शब्द में काम आते हैं। नेत्रायिक उसे उपमान कहते हैं। अथात्‌ उपमान को 
मिला कर नेयायिक चार प्रमाण मानते हैं, जेसा कि गौतम कहते हैँ--प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः 
प्रमाणानिः [ न्‍्यायदशन ११४ |] 

नव्यमीमांसकों में प्रभाकर मिश्र कहते हैं. “चार प्रमाण मानने से निवाह नहीं होता । 'देवदत्त 
दिन में भोजन नहीं करता. किन्तु दृष्ट पृष्ठ हे, अतः रात्रि को भोजन करता है।” अथवा मेघ न 
होने पर वृष्टि नहीं होती है। अर्थात्‌ मेघ होने पर वृष्टि होतो है ।” ” देवदत्त का रात्र भोजन अथवा 
मेघ के होने पर वृद्धि का होना प्रत्यक्ष नहीं है । यदि प्रत्यज्ञ हो तो जिज्ञासा ही न उठे । अनुमान भी 
नहीं प्रतीत होता है । शब्द प्रमाण का तो यद्टां स्थान ही नरीं है। ऐसी दशा में इसे एक प्रथक्‌ प्रमाण 
मानना चाहिये | चूंकि इस प्रभाग से सिद्ध होने वाली बात को कहने के लिये अथात! पद का प्रयोग 
करना पड़ता है, अतः: इसका नाम अथापत्ति| अथांत्‌ से आने वाला ] देना ठीक है | 

इस पर नत्रीन वेदान्ती [ विशेयतः शाह्बडरमतानुयायी ] तथा नव्यमीमांसकों में कुमारिल जी 
के अनुगामी [ जिन्हें कोमारिल या भाट्ट भी कहते हैं ] कहते हैं कि यहीं पर क्यों ठःरते हो ? प्रती- 
तिवैलत्तण्य के कारण प्रमाण भेद मानते हो तो एक आवश्यक किन्तु अत्यन्त विलक्षण प्रमाण और 
मानो । देखो किसी ने किसी से कहा--जा, बिना चिह्न के वस्त्र ले आ |” वह गया वहां अनेक 
वस्त्र थे। कहयों पर चिह् थे, कइयों पर चिट्ठों का अभाव था। जिन पर चिह्नों का अभाव देखता 
हैं उतको ले आता है। चिद्द के अभाव को देख कर वह उन वस्त्रों को ला सका। अतः अभाव नामक 
बच्ठ प्रमाण मानों # । अन्यथा बताओ वह चिह्न रहित बस्त्रों को कैसे ला सका ९ कुमारिल भट्टा- 
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(क) प्रमाण पत्चक यत्र वस्तु स्वरूपे न जायते | वस्तुसत्तावबोधाथ तत्राभावप्रमाणता ॥ १ 
बस्त्वसछूरमसिद्धिश्व॒तत्पामाण्यसमाश्रया। २ पू. मेयो यद्वदभावोहि मानमप्येवमिष्यताम्‌ ॥ ४४५ 
भावात्मके यंथा मेये नाभावस्य प्रमाणता | तथाउभावमप्रमेयेपि न भावस्य प्रमाणता ॥ ४६ 
भावात्मकस्य मानत्व॑ न व राजाक्षया स्थितम्‌ । परिच्छेदफलत्वाद्धि प्रामाण्य॑ स्यादू इयोरपि ॥४७ 


[ १२३ ] 


चायये ने इसका साटोप उपपादन किया.-है। कुमारिल भट्टाचाय्य की युक्ति प्रबल तथा प्रशंसनीय है। 
शाइर-मतानुण थ तो उसी के तकों पर निवोह करते हैं। 
प्रमाणों की संख्या बढ़ते देखकर दिन रात इतिहास-परिशीलन में संलग्न विद्वान कहता है-- 
यह सब ठीक है । इसे तो मानना ही चादिए ।. इसमें कोई विप्रतिपत्ति नहीं धोनी चाहिए। किन्तु इतने 
से तो काप्ये न चलेगा। त्रेता में सूय्यबंशी महाराज दशरथ के यहां रामचन्द्र जी पुत्ररत्न.उत्पन्न हुए 
इसको किससे सिद्ध करोगे। त्रेता में हुई बात आज कलि में कैसे प्रत्यक्ष ? अनुमान का आधार ही 
यहाँ नहीं है। उपमान, शब्द, अ्र्थापत्ति ओई भी यहां लागू नहीं हो सकते। भाव पदाथ को अभाव 
से केसे जानोगे। अत: ऐतिहाय प्रमाण इनसे अतिरिक्त मानो । नहीं मानोगे तो राम, कृष्ण, गौतम, 
वसि9, कपिल, कणाद, जैमिनि, पैल, सुमन्‍्तु, शद्भर, फुमारिल, शबर प्रश्गति अपने पृवव॑जों की सत्ता 
की सिद्धि केसे करोगे ? अत: विवश होकर 'ऐतिहाः नामक सातवां प्रमाण मानो । ज्योतिषियों की 
संगति में बेठने वाले तथा नाप तौल का काम करने वाले बोल पड़े--यदि अनुमान तथा शब्द प्रमाण 
के अन्तगेत न हो सकने से ऐतिह्य, अर्थापत्ति तथा अभाव की प्रथकप्रमाणता थोड़े से धर्म भेद के 
कारण मानते हो तो संभव” नाम का प्रमाण भी मानो । देखो किसी के पास एक मन चावल हैं. तो 
उसके पास दूस सेर चावल भी संसव दें । जिसके पास एक खरब धन है उसके पास अरब धन संभव 
है। इस ज्ञान में प्रत्यक्तादि कोई भी साधन नहीं है। इस ज्ञान का प्रमाण संभव” है। अतः उसकी 
स्वृतन्त्र सत्ता स्वीकार करो। 
अभावशब्दवाच्यत्वात्त्यक्षादेश्व भियते । प्रमाणानामभावोहि प्रमेयाणामभाववत्‌ ॥४४ 
अभावोपि प्रमाणन स्वानुरूपेण मीयते | प्रमेयत्वाद्यथा भावस्तस्मादभावात्मकता प्रथक्‌ | ४५४ 
( कुमारिलभट्टक्ृत फछोकवात्तिक, ओपपत्तिकसूत्र, अभावपरिच्छेद ) 
जिस वस्तु के स्वरूप में प्रत्यज्ञादि पांचों प्रमाण नहीं लगते, वहां वस्तुस्वरूप का ज्ञान करने 
के लिए अभाव! को प्रमाण माना जाता है ॥१॥ अभाव प्रमाण के सहारे ही वस्तुओं का अपछांकय्य सिद्ध 
हो सकता है ॥२॥ जिस प्रकार अभाव प्रमेय है उसी प्रकार श्रभाव प्रमाण भी मानना चाहिये ॥४५॥ 
जेसे भावात्मक प्रमेय की सिद्धि के लिए अभाव समर्थ नहीं हो सकता, वैसे ही अभावात्मक प्रमेय के 
विषय में भावात्मक प्रमाण उपयुक्त नहीं हो सकता ॥|४६॥ यह कोई राजाज्ञा ( कानून ) तो है नहीं 
कि भावात्मक ही प्रमाण हो सकता है ।” ज्ञान करा सकने के कारण दोनों की प्रमाणता माननी चाहिए 
क्योंकि प्रमेय का ज्ञान करना प्रमाण का काम है ]॥०»। अभाव शब्द का कोई न कोई बाच्य& 
अभेद होना चाहिए वह प्रत्यक्षादि नहीं हो सकते। अतः जिस प्रकार प्रमेयों का अभाव मानते हो उसी 
प्रकार [ प्रमेयाभाव का साधक ] प्रमाणों का अभाव [ अभाव नामक प्रमाण] भी मानना चाहिए ॥५४७॥ 
अभाव [ पदार्थ का अभाव ] भी अपने अनुरूप प्रमाण से दी जाना जा सकता है। जिस प्रकार प्रमेय 
दोने से भाव जाना जाता है अभाव स्वरूप उससे प्रथक है ॥४४॥ 
(ख) तानि प्रमाणानि पट--प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाथोनुपलब्धिभेदात्‌ ( वेदान्त परिभाषा ) 
वे प्रमाण छः है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्ध । अनुपलब्धि 
का अथ अभाव है । 


यहां यह बात ध्यान देने. योग्य है कि मीमांसादशन और वेदान्तद्शन में प्रमाणों की संख्या 
का वरन है। यह टीकाकारों की उट्ूंकना दे । 
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इस प्रकार की चर्चा सुनकर तान्त्रिक के मन में आठों से पृथक 'चेष्टा' नामक नवम प्रमाण 
प्रतिपादन करने की आई । किन्तु उसकी चेट्टा पर सबको घृणा हो गई । नैयायिक कहता है मैंने यह 
कभी नहीं कद्दा कि अथापत्ति, अभाव, संभव और ऐतिहाय प्रमाण नहीं है । प्रमाणता मैं इनकी मानता 
हूँ किन्तु अनुमानादि के अन्तगंत इनको स्वीकार करंता हूँ। इस विषय में महर्षि गौतम का सूत्र 
- भी है-- 

शब्द ऐतिह्यानथान्तरभावादनुमाने<थापत्तिसम्भवाभावानर्थान्तरभावाद्याप्रतिषेध: । (न्याय०२।२।२) 

ऐतिहाय शब्दप्रमाण से अभिन्न है और अर्थापत्ति, संभव तथा अभाव अनुमान से अभिन्न हैं। 

ऐतिहा के कथन करने वाला यदि श्राप्त है तो उसका कथन स्वीकृत होगा, अन्यथा नहीं। श्राप्त 
का वचन शब्दप्रमाण है। अ्रतः ऐतिह्ा प्रथक्‌ प्रमाण न होकर शब्द के अन्तगंत है। अशथापत्ति, संभव, 
तथा अभाव को अनुमान के अन्तगंत मानते हैं # । 

इस प्रकार अन्तभाव मानकर श्रमाण चार सिद्ध होते हैं। स्वतन्त्र सत्ता मानकर श्राठ प्रमाण 
बनते हैं। इसी भाव को सामने रख कर स्वामी दयानन्द सरस्वती ने कहा हैं--“ये आठ प्रमाण 
[हैं ])। इनमें से जो शब्द में ऐतिहय, और अनुमान में अथापत्ति सम्भव और अभाव की गणना 
करें तो चार प्रमाण रद जाते हैं ।” 

प्रमाण विचार मुख्यतया न्याय दशन का विषय है, उसमें ही इसका समीचीन विवेचन है । 
अत; इस विषय में सभी उसका अनुगमन करते हैं ओर यही करना भी चाहिए | 





के आफ 
इश््र का आस्तत्व 
( श्री पं० उदयवीर जी शास्त्री विरजानन्द वैदिक संस्थान, लाहौर ) 

“ईश्वर” शब्द का उच्चारण श्रवण या सनन करने पर किसी के मस्तिष्क में कैसी भी भावना 
ध्यक्त होती हो, पर आज तक के संसार में ऐसे व्यक्ति ऊँगली पर गिने जा सकते हैं, जिन्होंने वास्तविक 
रूप में ईश्वर की सत्ता के लिये सन्देह प्रकट किया हो। संसार में जितने भी छोटे बढ़े समुदाय 
अथवा व्यक्ति हो चुके हैं, और हैं, उन सबने ही किसी न किसी रूप में ईश्वर की सत्ता को माना 
ही है, परन्तु इम यहाँ न उसके लिये मत गणना करने की आवश्यकता को पूरा करते हैं, और न महान्‌ 
विद्वानों के संगटीत तत्सम्बन्धी प्रमाणों से ही हमें प्रयोजन है। हम केवल विचार करना चाहते हैं, 
कि ईश्वर की सत्ता क्‍यों मानी जातो है, क्‍या जगद्गचना के लिये ? क्‍या शञ्लवान की पूणता के लिये १ 
अथवा आंद्वणों ने केवल अपनी जीविका के लिये यह एक अधघट कल्पना कर डाली है, और सारे 
संसार को सदा के लिये मूखे बनाये रखने का एक कल्पनातीत अनोखा खिलौना उसके सन्मुख फेंक 
दिया दे? 
१) जहां तक जगद्गचना से ईश्वर का सम्बन्ध है, हम इस तरद का विवेचन करने वाले दुनिया 
के विद्वानों को चार भागों में रख सकते हैं-- 

 _# लेखक ने इसका युक्तियुक्त उपपादन प्रमाण प्रकाश' में किया है जो अभी अ्रप्रकाशित 
है।। प्रस्तुत लेख भी उस पुस्तक के एक अंश फा भाव है । 
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(क) जो इस श्रनन्त नक्षत्रतारागणों से पूरित विविध संसार को केवल एक वस्तु का हो 
बिकार कहते हैं। धरती, आग और जल, वायु, आकाश और इनके श्रनन्तानन्त रूप सब वढों से निकले 
हैं. और वही एक जड़ पदार्थ है। जो कुछ संसार में चेतना का विकास हम देखते हैं, वह भपरे 
सब उस जड़ की ही एक विशेत्र अवस्था है, उसका स्वभाव ही ऐसा है, कि वह सदा इसी प्रकार बना 
ओर बिगड़ा करती है। बस एक जड़ सत्ता के अतिरिक्त और किसी सत्ता की संसार के बनने 
सैंवने और बिगड़ने के लिये कोई आवश्यकता नहीं, फिर ईश्वर का अबसर ही कहां ? जो 
रूप ईश्वर का बयान किया जाता है, जगद्गचता में उसका अवकाश हो कहां ९ 

(ख) इस विचर के प्रतिक्रिया रूप दूसरा विचार यह प्रस्तुत किया जाता हैं, कि यद्द 
दृश्य अटृश्य अनन्त ब्रह्माण्ड है तो सब एक ही वस्तु का रूप, परन्तु वह मूल सत्ता केवल 
एक चेतन है, व्टी सत्य है। जड़ का कोई वजूद नरशों। जो मूल सत्य एक चेतन है, वही ईश्वर हूद्डं 
परमात्मा आदि अनेऊ नामों से पुकारा जाता है। 

(ग) उक्त दोनों ही विचारों में कुछ न्यूनता रह जाती है । वस्तुत: जड़ और चेतन दोनों 
ही मौलिक सत्तानहैं। किसी भी केवल एक वस्तु के आधार पर जगद्नचना का सामझस्य हो नदी 
पाता | जड़ से चेतत अथवा चेतत से जड़ का बत जाना, ये दोनों ही स्थितियां दोष पूर्ण हैं। वस्तुतः 
इन दोनों प्रकार की सत्ताओं का जो रूप वर्णन किया जाता है और जिसके तथ्य माने जाने में 
कोई रुकावट नहीं है, वह परस्पर इतना विरुद्ध दे, कि एक वस्तु.को दूसरे का परिणाम या विकार 
या रूपान्तर या स्थित्यन्तर मानना, दोषों से रहित नदीं कद्दा जा सकता। इसलिये मूलरूप में दी 
इन दोनों सत्ताओं को मानना ही तथ्य पूर्ण है । 

(घ) यदि यह सब समस्या जगद्गचना के कारण ही है, तो क्या आवश्यक है, कि जगद्रचना को 
माना ही जाय | वस्तुतः जगत्‌ की रचना होती नहीं। यह इसी तरह विविध ब्रह्माण्ड अ्रनादि काले 
से ध्थित चला आ रद्दा है और अतनन्‍्त का तक इसी प्रकार चला जाएगा। इसके बनने बिगढ़ेने का 
सवाल ही नटरीं, फिर इश्वर क्या करेगा 

इन सब ही विचारों में हम चेतत और जड़ इन दो सत्ताओं की धारा को बराबर पाते हैं; 
चाहे कोई एक को सच्चा और दूसरी को भूठा कहे, चाहे दोनों को सच्चा ओर दोनों भकूठा कट्दे, कहना 
मात्र अलग बत हैं, परन्तु इन दोनों सत्ताओं के किसी भी रूप में व्शन के बिता, कोई भी विचार- 
धारा आगे पग उठा नहीं सकती | इन पर विवेवन करने से पूत्रे यह समक लेना ओर भी अधिक 
उपयुक्त होगा, कि बस्तुतः जगत्‌ की रचना होती भी है, या नहीं ! यदि यह बात निश्चित हो जाय 


कि जगत की रचना ही नहीं होतो, तब फिर ईश्वर के अस्तित्व के लिये कुछ भी अबकाश नहीं 
रद जाता | 
थे इस जगत्‌ को बनते हुए किसी ने देखा होता, तो उसकी गवाद्दी अवश्य ही इसके लिये कारगर 


हो सकती थी, पर इसके देखने का सवाल ही नदीं उठ सकता। जिस वस्तु को हम नहीं देख पाते, 
उसके जानने के लिये अनुमान किया जा सकता है। किसी भी वस्तु के घनने का अनुमान, हम उसकी 
स्थिति को देखफऋर कर सकते हैं। हम कागज्ञ पर अपनी क़लम से कुछ लिख “हे हैं। हमारा ध्याड्र 
काराज़ की ओर गया, हमने देखा, कि कागज के अनेक रूप हैं। हम इस पर ।ल>.. दें, यह हमे 
प्रमुख कैसे आ गया १ कहां से आ गया ? क्‍या यह सदा से ऐसा ही चला आता दे? ज़ब दसुके 
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अधिक जानने का यत्न किया तो हमने समझा, कि खास तरह की सूची घासों और रही गू ड़ों को यह 
कागज का रूप प्राप्त हुआ है। हम इस पर लिखते हैं, इसे फाड़ते हैं, गलाते हैं, जला देते हैं, यह फिर 
कागज्ञ नहीं रहता, कागज्ञ का रूप नरों रहता दूसरा कुछ और रूप हो जाता है कागज्ञ बनने से प/ले घास 
का रूप था, हमने सममा, इसमें अनेक परिवत्तन हो रहे हैं, हम नं कह सकते, कि नष्ट हुआ कागज्ञ 
फिर घास बन जायगा, हमने उसे नहीं देखा, हमने यह भी नहीं देखा, घास से कागज्ञ का रूप कीसे 
हुआ, पर हमने उसके परिवत्तेन को देखा है । हम यात्रा करते हैं, ट्रेन में, जहाज में, बैलगाड़ी अथवा 
पोड़ा गाड़ी में । फिर कभी हमें मालूम होता है, कि ट्रेन भिड़ जाती है, जहाज डूब जाता है, गाड़। 
उलट जातो है ओर बना बताया खेल बिगड़ जता है। हम विशाल भवनों में निवास करते हैं, 
स्कूल कालिजों में विद्याध्ययन करते हैं, दुकानों में माल बेचते हैं, कारखानों में काम करते हैं, एक 
दिन अवानऊ ही कुछ क्षणों को ज्ञमीन हिल जाती है, सब विशाल भवनों का ढेर हो जाता हैं। हम 
संसार में छोटी २ वस्तुओं में उनके परिवत्तेत के साथ उनके बनने बिगड़ने को देख रहे हैं। इस 
प्रकार अनेक वस्तुओं को हमने उत्पन्न होते देखा, परिवतन देखे, और उन्हें नट होते देखा। हन इस 
सुविस्दत पृथिबी के परिवतेनों को निरन्तर देखते हैँ, इससे सब संसार के परिवत्तेन को पहिचान 
कर उसके बनने और बिगने का अनुमान कर लेते हैं। फलत: जिपत संसार को हम परिवत्तेन- 
शील देख रहे हैं, हम सममते हैं, वह कभी अवश्य बना है, भले ही हमने उसके बनने को न 
देखा दो | 

... जब यह स्थिर हो जाता है, कि जगत्‌ की रचना अवश्य हुई है। तब हमारे सन्मुख एक समस्या 
नये रूप में उपस्थित होती है । हम अपने चारों ओर इस स्थिति को अच्छी तरह देखते हैं, कि जो वस्तु 
बनती हैं, बद जिन चीज़ों को व्यवस्थित करके बनाई जाती है । उनकी सत्ता अलग होतो है, ओर उनको 
बनाने वाला अथवा उनको व्यवस्थित करने वाला कोई एक चेतन अलग होता है । अथात्‌ इस नियम को 
- हम निश्चित रूप में देखते हैं, कि जड़ वस्तुओं की कोई भी क्रिया अथवा उनकी व्यवस्था बिना किसी 
बैतन सत्ता की सहायता के हो नदों सकती । पुस्तक, मकान, मेज, कुर्सी, मोटर, ट्रेन, कल, कारखाने, 
घढ़ी और छड़ी यह सब हमारे चारों ओर का संसार इस 'नयम से बंधा हुआ है, स्वयंचालित अन्‍्त्रों 
सें भी किसी चतुर चेतन शिल्पी ने ही उस व्यवस्था को बांध कर रक्खा है। इसी आधार पर अखिल 
विश्व की सुब्यवस्था को देखकर हम इसको व्यवस्थित करने वाले किसी अनन्त शक्तिशाली सुचतुर शिल्पी 
की सत्ता को स्वीकार करने के लिये बाध्य हो जाते हैं । सुविस्तृत प्रथिवी की रचना ओर व्यवस्था ही 
हमें आश्रय में डाल देती है, फिर जब हम ऊपर को दृष्टि उठाते हैं, अनन्त आकाश. विशाल नक्षत्र मण्डल 
से परिपूर्ण दीखता है | सूय चन्द्र आदि का व्यवस्थित रूप से दीखना छिपना और इन सब सुविशाल 
गोल्लों का घूमना ओर टिकना, बिना किसी व्यवस्थाता के कल्पना नहीं किया जा सकता । इस सब के 
नियन्त्रण में कोई अनन्तशक्ति चेतन ही सामथ्य रख सकता है । 


दाशनिक जगत्‌ में इस धारणा की एक प्रतिक्रिया भी है, कुछ विद्वानों ने इस प्रकार विचार 
किया है, कि चेतन की ओरणा के बिना ही अचेतन अर्थात्‌ जड़ वस्तुओं में प्रवृत्ति होती रहती है । वस्तुतः 
थदि यद बात निधोरित हो जाती है, तो सचमुच ही जगद्गचना में ईश्वर जैसी वस्तु की कोई आवश्यकता 
कहीं रद जाती) दाशेनिक दुनिया में इसके लिये एक दृष्टान्त बहुत ही प्रसिद्ध है, ओर वह है, नवजात 
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शिशु के लिये माठ॒स्तनों में दुग्ध का संचार | इस दृष्टान्त को इस प्रकार उपस्थित किया जाता है, कि स्री 
ओर पुरुष दोनों की आहार व्यवस्था के समान होने पर भी शिशु उत्पत्ति के अनन्तर मादृस्तनों में ही 
दुग्ध का अबरण होता है, अन्यत्र नहीं। यद्यप चेतन सत्ता दोनों स्थलों पर समान है। इस कारण 
प्रतीत यह होता है, कि माढ्‌ स्तनों में दुग्ध संचार के लिये चेतन की आवश्यकता नहीं होती, त्रत्स अथवा 
शिशु के लिये दुग्ध की प्रवृत्ति चेतन निरपेत्ञ ही दो जाती है। इसी प्रकार पुरुषों के लिये अर्थात्‌ संसार 
निर्माण में मूल जड़ की प्रवृत्ति बिना ही किसी चेतन की प्रेरणा के हुआ करती है । 


वस्तुतः इस दृष्टान्त के आधार पर भी, चेतन कीं प्रेरणा के बिना ही मूल जड़ की प्रवृत्ति होते 
रहना, स्पष्ट नरों हो पता। हम देखते हैं, कि मातृस्तन में दुग्ध संचार भी बहुत दो व्यवस्था पूण है, 
माता और उप्तसे अतिरिक्त स्थलों में जैसे चेतन सत्ता की समानता है, बेसे ही सर्वत्र अचेतन सत्ता की 
भी समानता है | फिर अन्यत्र भी दुग्ध संचार क्‍यों नदों ? ओर फिर सातृस्तनों में भी शिशु की स्तनन्धय 
अवस्था में ही दुग्ध संचार क्‍यों होता है ? अन्य अवस्थाओं में भी क्‍यों नहीं होता ? उस समय माता के 
आहार ओर स्थिति में कया अन्तर हो जाता है ? सदा ही दुग्ध-संचार क्या नहीं दोता रहता? इन सब दी 
विशेषताओं पर जब हम गम्भीरता पूर्वक विचार करते हैं, तो यहां भी हमें एक पूण व्यवस्था का दशेन 
होत। है । और इस व्यवस्था का नियन्त्रण, किसी स्वान्तर्यामी सर्वेज्ष और सवंशक्कि चेतन-सत्ता के बिना 
होना असंभव है । अभिप्राय यह है कि यह दुग्व प्रवृत्ति सवेथा स्वतन्त्र अथवा चेतन निरपेक्ष नहीं है; 
प्रत्युत किसी नियमित व्यवस्था के ही अनुसार है | विश्वत्रह्माग्ड की अन्य व्यवस्थाओं के समान इसका 
भी नियन्त्रण एक ही केन्द्र से होता है। ओर सचमुच ही यह विश्वव्यपी व्यवस्था हमें एऋ नियन्ता का 
अनुमान कराने में समथ होती हैं । 

एक सर्वोच्च चेतनसत्ता के स्वीकार करने पर भी यह मानना सवधा निरापद नहीं है, कि उस एक 
सत्ता के बिना ओर कुछ है ही नहीं । जिन विद्वानों ने ये विचार देने के महान प्रयत्न किये हैं, वे अपने 
यत्ने में पूणए सफलता को प्राप्त नशों कर सके। कदने को हम कह लेते हैं, कि यह विश्वत्रद्माण्ड दो 
मिथ्या अथवा तुच्छ है, परन्तु इसकी अनुभूति की तथ्यता से नकार करना अपने ही अस्तित्व को सन्देश 
में डालना हैं, अपन ही साथ धोखा है । सर्वोच्च चेतन सत्ता दही स्वयं विकृत या परिणत होकर विश्व 
ब्रद्मार्ड का रूप धारण नहीं करती, अन्यथा उन्हीं विद्वानों ने उस चेतन का जो स्वरूप वर्णन किया है, 
वह सब असत्य होगा । यह भी कथन सन्देह रहित न होगा, कि उस एक ही चेतन सत्ता में यह सद 
जगत्‌ भूडा ही भास रा है। कहीं पर पड़ी हुई रस्सी को सांप समझ लेने के समान वो संसार की स्थिति 
की सममतता, संसार के मिथ्यात्व का नियामक नहीं है। हम रस्सी को सांप उसी समय समझ सकते हैं, 
जबकि सांप की सत्यता को हमने जाना हुआ है, एक जगह रस्सी को सांप समम लेने से सांप की सत्यता 
नष्ट नयों होती । इस रीति पर संसार को मिथ्या नहीं कहा जा सकता, यह सिफे बय्रान करने की खूबी 
ही है।इस वाणी के मायाजाल में उन्नक कर हम वास्तविकता से दूर हट गये हैं। वस्तुत: इस अनन्तानन्व 
विशाल विश्व ब्रह्माण्ड ओर उसमें बत्त रही 5प्रवस्थाओं के आधार पर ही हम उस सर्वोच्च चेतन नियामक 
शक्ति का अनुमान करते हैं। 


कर 


उसकी उपासना क्यों करनी चाहिये ? या उपासना के लिये उसकी क्या आवश्यकता है ? यह 
आज के लेख का प्रस्तुत विषय नहीं दै। पर इतना लिख देना अप्रासंगिक न होगा, कि दम उस शक्ति 
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की केवल अनुमान से ही जान सकते हैं. ऐसा नहीं है । विशेष अ्रवस्थाओं में पहुँच कर हम उसकी 
अनुभूति भी कर पाते हैं, और इसी अनुभूति के मागे पर होने वाली प्रवृत्तियां ही उपासना का रूप 
धारण करती है। ज्ञान की पूणेता भी साक्षात्‌ दशन में दी होती है, ओर वह एक ऐसी स्थिति बयान की 
जांती है, जहां पुरुष को और एछ जानना शेष नो रह जाता | इसलिये ज्ञान की पूणता में भी उसका 
छेप॑दोग है ही । परन्तु ये सब पीछे की ब.तें हैं। केवल ईश्वर के अस्तित्व को समभने के लिये दूर जाने 
की आवश्यकता नहीं । 

अब भी कुछ ऐसे व्यक्ति हैं, और पहिले भी थे, जिन्होंने ईश्वर के उस प्रकार के अस्तित्व को 
स्वोकार करने में सन्देह प्रकट किया है। उनका कहना है, कि ब्राह्मणों ने अपने निवाह के साधन, 
सम्पन्न करने के लिये ही इस प्रकार के ईश्वर के ढकोसले को खड़ा किया है, वस्तुत: यद्द कुछ नदों, संसार 
अपने श्राप चलता रहता है ! 

संभव है, ब्राह्मणों अथवा उनके साथियों ने कोई ऐसे आडम्बर रच डाले हों, जिनसे उनकी 
ज्ञीविका के साधनों में कुछ सुविधा उत्पन्न की जा सके | परन्तु ईश्वर के सम्बन्ध में ऐसी बात नहीं है । 
छसके सम्बन्ध की कोई घटना ब्राह्मणों को अथवा किसी को भी कोई विशेत्व सुविधा नटीं देती । वह तो 
क्षव के लिये समान वितरण है । इतिहास भी इस बात का साज्ञी है, कि जिन व्यक्तियों को उस अनन्त- 
शक्षि की अनुभूति हुई है, वे सब त्राह्मण ही नहीं थे। फिर कहने को छुछ भी कहा जा सकता है, हरड़ 
भी दस हाथ की देखी जा सकती है । परन्तु वास्तविक कथन वही है, जो परख पर पूरा उतरे । विश्व जगत 
की स्थिति को सममते हुए भी, यह कहना केवल कहना ही है, कि संसार स्वयं ऐसे ही चलता रहता है । 
वस्तुतः इस समस्या को सुलमाने का उन व्यक्तियों ने कभी सच्चा यत्न नहीं किया । और अपनी दुबल- 
धाओं को ही ईश्वर के श्रस्वीकार की दीवार का सहारा दिया है। आधिभौतिक जगत्‌ के चकाचोंध में 
में दबे हुए, आपातरमणीय वासनाओं के दास, तत्त्वानुसन्धान के कष्टों की कल्पना से ही भीत व्यक्ति 
थेदि ऐसा कहें, तो कुछ आश्वय नहीं | जीवन निर्वाह की सुविधाओं के लिये ईश्वर के नक्ार का बहुत 
दी सीधा मागे है, पर इन उक्तियों में कुछ सार नहीं। हम इतना ही कहना चाहते हैं, कि तत्त्व के 
छोजियां ने जगत्‌ की स्थिति ओर व्यवस्थाओं को इतना स्पष्ट देख पाया है, कि ईश्वर के अस्तित्व के 
बिना यह सब सम्भव नहीं कहा कद्दा जा सकता । हम यल्न करने पर उसकी अनुभूति भी कर सकते हैं । 





' जीवात्मा का स्वरूप 
( लेखक--श्रायुवदाचाय्य पं० शेरसिंह जी काश्यप ) 
५... जगत में जितने पदार्थ दिखाई देते हैं, उनमें दो प्रकार के पदार्थ हैं; एक जड़, दूसरे चेतन । 
चेतन को ही जीवधारी अथवा मुदरिक भी कहते हैँ। शरीरस्थ चेतन शक्ति से तो कोई मनुष्य इनकार 
नहीं करता; परन्तु विवाद केवल इंस बात पर दे कि यह सत्ता शरीर से भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है या 
शरीर के साथ, पंच भू्तों के मिलाप से ही बन जाती है ९ यदि शरौर से भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है तो बह 
अनादि है अथवा किसी समय विशेष में बनी दे ९ 
.... फ्या चेतनशक्ति तलों के मिलाप से आंती है ? ि 
777 अदि तत्वों के मिक्षाप से चेतनशंकति की उत्पत्ति मानें, तो तत्वों में चेंवनंता मांननी पंड़ेंगों, क्योंकि 
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कारण के ही गुण काये में आते हैं। परमाणुओं में चेतनता हो तो सारा जगत्‌ चेतन होना चाहिये; 
ओर कोई भी जड़ पदाथ नहीं होना चारियि; न सुषुप्ति और झृत्यु हो सकती है,--क्योंकि भूतों में 
चेतनता होने से प्रत्येक अवस्था में चेतनता बनी ही रहेगी । 
यदि कहा जावे कि पाँच भूतों का तो यह गुण नं परन्तु उनके संयोग से चेतन शक्ति उत्पन्न 

हो जाती है,--तो अभाव से भाव मानना पड़ेगा जो कि सब बुद्धिमानों के स्वीकृत सिद्धान्त के विरुद्ध 
है। कोई भी वस्तु नास्ति से अस्ति में नहीं आती; जो शक्ति मूलभूत में नहीं है. बह उस के संयोग में 
होती हुईं किसी ने नदीं देखी । इसीलिये महाराज कपिल मुनि जी कहते हैं:--- 

“न भूतदतन्यं भ्रत्येकादष्टेः सांहत्येडपिच” सांख्य० ४१२६। 
ध्रथ:--“अलग २ भूतों में चेतनता नहीं देखते, उनके मिलाप से भी उत्पन्न नहीं हो सकती ।” 

“'नासदुत्पादों नृश्द्भबत्‌ ।” सां० श११श। 
अथे:--“अभाव से भाव नहीं होता मनुष्य के सींग की तरह |”? 

/“उपादाननियमात्‌” । सां० १११४५॥ 
शअ्रथे:--“ प्रत्येक वस्तु का उपादान नियत होने से” बिना उपाद्सन के कोई वस्तु नहीं होती । 
इन प्रमाणों से सिद्ध है कि न चेतन शक्ति अभाव से उत्पन्न हो सकती है ओर न भूतों का गुण है। 
फिर क्या स्वतन्त्र सत्ता है जो शरीर से भिन्न है ? 
इस के उत्तर में कपिल मुनि महाराज कहते हैं:--- 

“पट्टी व्यपदेशादपि” । स्लां० ६३३ ॥| 
यह शरीर मेरा है, हाथ मेरा है इत्यादि व्यवद्वार से सिद्ध होता है क्रि, जीवात्मा शरीर से बिल- 
कुल अलग है, जो शरीर के प्रत्येक अज्ञ को मेरा” कई रहा है । 

इसी प्रकार न्याय दशेन में भी एक युक्षि दी गई है:-- 


' 'दशनस्पशनाभ्यामेकार्थ ग्रहराव”” न्याय ३।९१॥ 
जिस बस्तु को आँखों ने देखा हो उस को छूकर कहते हैं कि जिसको मैंन देखा था. उसी को 
त्वचा से स्पशे किया है । इस से पता. चलता है कि सब इन्द्रियों के विषयों को जानने वाला उनसे भिन्न 
एक जीवात्मा है, नहीं तो एक इन्द्रिय का ज्ञान दूसरी को न होने से मनुष्य को इस प्रकार ज्ञान नहीं 
हो सकता था| 
इन कारणों से यह स्पष्ट सिद्ध हो गया कि जीवात्मा है ओर वह शरीर से भिन्न अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता रखता है । ह 


् 
तर 


बह ह श्र ५ 
(..“ कया वह ईश्वर का अंश हे ? 
- श्रय यह देखना है कि क्या जीवात्मा इशचर का अंश है अथवा क्या जीवात्मा का उपादान कारण 
परमात्मा है ? । यह भी नहीं हो सकता; यदि ऐसा मान लिया जाय, तो ईश्वर के समस्त गुण जीवात्सा 
में होने चाहिये; परन्त इश्वर सर्वेक्षः जोबव अल्पश्य; -इश्वर आननन्‍्दमय, जीवात्मा दुःख है; . इत्यादि 


अं , दि... कि जद्य ही अधिया से वन्धन सें श्राकर जीव बन जाता है. तो यह बात भी 
से शून्य है; स्लेज्ञ ब्रद्य में अविया का मानना अत्यन्त अ्रममूलक है। इस से जितने भी प्राप कमे 
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जीवात्मा करता हे वे सब परमात्मा पर ही आरोपित होते हैं । इसलिये जीव त्रह्म का अंश नहीं, और 
न ही अक्ष उसका उपादान कारण है । 
जीवात्मा स्वतन्त्र अनादि सत्ता है । 
जब कि जीवात्मा न परमाणुओं से बना सिद्ध होता है, न ईश्वर दी उसका उपादान कारणख है; 
इंशवर थ प्रकृति के अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु नहीं रह जाती जिस से जीवात्मा का बनना स्वीकार किया 
जा सके; सत्ता से कोई इनकार हो नदीं सकता; तब स्वतः सिद्ध हो गया कि वह अनादि सत्ता है । 


जीव इंश्वर वी आज्ञा नहीं हे । जे 

मुसलमान भाई यह भी कहते हैं. कि जीवात्मा यदि किसी वस्तु से बना हुआ सिद्ध नहीं होता 
तो यह क्‍यों न मानलें कि वह “खुदा के हुक्म से है?” यथा-- (क़ुलिरूहमिन्‌ अम्रे ऋब्बी) । 

यदि इसका अभिग्राय यह लिया जाय कि खुदा के हुक्म से जीवात्मा शरीरों में जातक है,--तो 
कोई हानि नहीं, परन्तु (अदम में वज्भूइ) अभाव से भाव यदि इसका अंभिप्राय निकाला जाय तो ठीक 
नहीं है । क्‍यों अभाव से भाव असंम्भव है । किसी दाशनिक ने कहा-- 

 ०ए70६६ ०४७० 48, होद्नो] 96 थी पिधप्रः०;.. धाते जग 6ए७' 3 7060, ठक्ता 7०ए९८० 9०,” 

जो वस्तु है वह भविष्य में अवश्य रद्देगी ओर जो नहीं हे वह कभी नहीं हो सकती अर्थात्‌ जो 

बस्तु नहीं है--जिसका अभाव दे उसका भाव कभी नहीं हो सकता । 
पूवे जन्म की याद क्‍यों नहीं रहती ? 

कुछ भाइयों का कहना है कि यदि जीवात्मा अनादि है और वह सदा से शरीरों में जाता आता 
है,--तो उसे पूब जन्म की बात याद क्‍यों नहीं रहती ? याद नहीं रहती तो--यही क्यों न समम लें कि 
इस जन्म से पृ नहीं था ९ ॥॒ 

इस के उत्तर में इतना ही कहना है कि पूवजन्म की स्मृति (याद) न रहने का कारण जीवात्मा 
की अल्पज्षता है; जब हम इसी जन्म की श्रनेऊ बतें भूल जाते हैं; एक दिन की भी पूरी बातें जीवात्मा 
याद रखने में समर्थ नहीं, फिर पृत्रेजन्म की स्मृति न रहने में कया आश्चर्य हो सकता है ? परन्तु याद 
न रहने से यद सममना भूल है कि जीवात्मा था ही नहीं। मुझे दश वर्ष पूवे की घटना याद नहीं रही 
सो इस का अर्थ यद नहीं दो सकता कि में दश वे पूवव था ही नहीं। स्मृति का होना तो सत्ता को सिद्ध 
करता है; परन्तु स्मृति का न रहना सत्ता के न होने का प्रमाण नहीं हो सकता है; हाँ श्रल्पक्षता या 
स्मरणशक्ति की निबलता का ही द्योतक है । 


पूर्व जन्म के संस्कार रहते हैं । 
पूर्व जन्म की सब याद नहीं रहती,--फिर भी पूव जन्म के श्रभ्यास और संस्कार अवश्य रहते 
हैं। न्याय दशान में आया हैः-- 
“शूर्वाभ्यस्तस्मृत्यनुबन्धात्‌ जातस्थ दृषभयशोक सम्प्रतिपत्ते:” 
'पहले अभ्यास की स्मृति के सम्बन्ध से उत्पन्न हुए (बचे) को हे, अय और शोक की श्राप्ति से 
(आत्मा नित्य) है। 
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तत्काल जन्मा बालक, जिसने इस जन्म में हषे, भय ओर शोक आदि हेतुओं का अनुभव नहीं 
किया है,--हँसता, डरता और रोता देखा जाता है, जोकि पू्े जन्म के अभ्यास की स्मृत्ति से ही हो 
सकता है । मौत के डर से प्रत्येक मनुष्य का कॉपता बतलाता है कि प्रत्येक मनुष्य पहले मात का दुःख 
भोग चुका है । उत्पन्न होते हो बालक का माता के छुचों से दूध पीने लगना पूर्जस्यास के सिवा क्या है ! 
पूरे स्मृते का बोध होने से आशा है कि अब हमारे भाई पू्वे जन्म और पूर्व से जीवात्मा की सत्ता से 


इनकार नहीं करगे । 
जीवास्मा द्रव्य हे वा गुण ? 

ज्ञान और प्रयत्न ये दो गुण जीवात्मा में सर्वत्र पाये जाते हैं, इसी से ये उसके स्वाभाविक 
गुण हैं; जिसमें गुण हों वह “द्रव्य” कहाता है । इस लिये जीवात्मा द्रव्य है । 

इच्छा, दष, सुख दुःख इत्यादि गुण शरीर के निमित्त से जीच में होते हैँ। जन्म से ही किसी 
का अन्धा, किसी का लेँगड़ा और किसी का अच्छा उत्पन्न होना,--यह भेद बताता है कि परमात्मा ने 
किसी कारण वश किया है क्योंकि परमात्मा अक्वारण किसी को दुःख नहीं देता; इसलिये यह भेद 
जीवात्मा के पृषकृत कर्मों के कारण से है। सब आये शाख्र इसका समथ्थन करते हैँ। मुसलमानों के 
प्रसिद्ध पुस्तक कुरान में भी लिखा हैं:-- 

“प्ले कुल्ले दरजातुम्मिम्मा अपिलु” कुरान पारा ८ सू० इनआम 
“हर किसी को दज हैं श्रमल के” । 
इस भ्रकार जोवात्मा द्रव्य है; कर्मों का कर्ता और भोक्ता है; और अमर प्रभु क अमर जा दै। 
वेदों के प्रमाण 
अब अपने पक्त की पुष्टि में कुछ बंदिक प्रमाण भी लीजिये-- 
“(5 बायुरनिलममृतमयथेद॑ भस्मान्त ९४ शरीरम । 
ओ ३म्‌ ऋतोस्मर क्लिवेस्पर कृत ७४ समर ॥ यजु० ४०१ 

भावार्थ--शरीरों में आने जाने वाला जीव श्रमर, और यह शरीर भस्म पयन्त है । इसलिये 
है जीव | ओम्‌ का स्मरण कर । 
>> अनच्छये तुरगातु जीवमेजद्‌ ध्रव॑ मध्य झा पस्त्यानाम्‌ | 

जीवबो मृतस्य चरात स्वधाभिरपत्यों मत्यना सयोनि) ॥ ऋग्वेद म० १ सू० १६४ मं० ३० 

अथे--( अनत्‌ ) श्वास लेता हुआ ( एजत्‌ ) गतिमान्‌ ( तुरगातु ) शीघ्रगामी ( जीवम्‌ ) जीवन 
' चेतना युक्त ( आ पस्त्यानाम्‌ ) शरीरों के ( मध्ये ) बीच में ( भव ) स्थिरता से ( शये ) निवास करता 
है, ( मृतस्य ) मृत प्राणी का ( अमर्त्यों जीवो ) वह अमर जीव ( मर्त्येन स्वधामिः ) अनित्य प्रकृतिभाव 
कम-वासना के साथ ( सयोनि: चरति ) अन्य शरीरों के साथ विचरता है। 

(३) यजुबंद अ० ४० मं० ८ में जीवों को प्रभु की “शाश्रदी प्रजा” कहा है; जोकि परमात्मा 
की मद्दत्ता के कारण सदा प्रेमी प्रजा बनी रही है । ४ 

(४) ऋग्वेद म०. १ सूक १६४ मं० २० में “दवा सुपणो सयुजा सखाया” इत्यादि मन्त्र में जीक- 
ओर परमात्मा “सयुजा सश्लाया” सदा साथ रहने वाले प्रेमी बताते हुए जीव को संसार की बस्तुओं. 
का भोक्ता और परमात्मा को अलग रहने वाला बताया गया है। 
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इन प्रमाणों से भी सिद्ध है कि जीवात्मा अनादि, अमर और अजर है, श्रावागमन में आता 
जाता है, चेतन है, दुःख सुख का भोक्ता है और यह परमात्मा की प्रजास्वरूप है। 


बाइबिल ओर कुर्झान से भी इस की दी पुष्टि होती हे 


(१) बाइबिल उत्पत्ति की पुस्तक पे २ आयत ७--८:-- 
तब परमेश्वर ने भूमि की धूलि से आदम को बनाया और उसके नथनों में जीवन का खर्ास 

फूँका ओर आदम जीवता प्राण हुवा ।? 

(२) उत्पत्ति की: पुस्तक पं १ आयत २६,२७:--- 

“तब इश्वर ने आदम को अपने स्वरूप पर बनाया ।”” 

इन वचनों में जीवात्मा के बनने का जिक्र नहीं ओर न धूलि में यह शक्ति बताई गई, किन्तु 
जीवन के डालने या फूँऊने का चर्चा सिद्ध करता है कि जीव पहले से था। अपने स्वरूप पर बनाने का 
भी यही अभिप्राय प्रतीत होता है कि जैसे ईश्वर चेतन अनादि और न नष्ट दोने वाला है, ऐसा ही आदम 
फे शरीर में प्रविष्ट होने वाला जीव था | 

(१) कुझन पारा १४ सूरत हज़र में लिखा है:-- 

“इन्न क्राल रब्बुक लिलू मलायिकते इली खालिकुम्बश्रन्‌ मिन्त्रीन | फ्रइज़ा सवा- 
यतुं व नफ़रूतो फ़ीहे मिरू ही ।” 

अथ--“जब कहा तेरे रब ने फ़िरिश्तों को--में बनाने वाला हूँ एक आदमी खनखनाते गारे 
से,--फिर जब करूँ ठीक उसको, ओर फूँक दूँ उसमें अपनी रूद्द से, ( रूद्दों में से ) तो गिर पड़ियो 
सिजदे में ।” 

खुदा का अपनी “रूह” या “जान” डालना बताता है कि वह नष्ट होने वाली जान न थी; खुदा 
की जान नष्ट नहीं हो सकती । और न उत्पन्न हो सकती है; यहाँ भी जीव का उत्पन्न होना नहीं बताया; 
शंसकी रूहें मोजूद थीं उनमें से कोई रूह डाली यही तात्पय दो सकता है। “अपनी” से अभिप्राय अपनी 
मिलकीयत अथवा चेतन्यादि गुणों की समानता है । 

उपयुक्त अभिप्राय हम खींचातानी से नहीं लेते किन्तु बहुत से मुस्लिम विद्वान हमारे साथ हैं | 


मुसलमान विद्वानों वगे साक्षी 

(१) मौलाना मिज्ञा .हैरत साहब देहलवी अपनी “तफ़्सीरुलकुअश्नौन” की भूमिका के प्रष्ठ २३४ 
प्र “बावुलरूः” (जीवात्मा के बयान) में लिखते है:-- 

“डीक बना चुकूँ और फूँकूँ उसमें अपनी रूह तो गिर पड़ो उस के आगे सिजदे में?--( यहाँ) 
“रूद्दी? का शब्द स्पष्ट साक्षी देता है कि खुद भ्ल्लाह ताला ने अपनी रूह इन्सान में फूँकी, फिर क्योंकर 
खंथाल दो सकता है कि हम खुदा की रूह को फानी ओर हादिस (उत्पन्न द्वोने भौर मरने घाली) कहें । 
इसलाम का हरगिज यद मन्शा (अभिप्राय) नहीं है। बल्कि रूह को क़दीम (अनादि और अनन्त) न कहने 
भर कुफ, लाज़िम आढ़ा है। आम मुफ़्स्सिर इस सलती में से नहीं निकले ' ““* रूह! को फ्रांनी ( नष्ट 
दोने याली) या हांदिस (क्नने वाली) मानना ख़ुदा को फ्रानी या हादिस मानना है ।” 

(२) हकैरत इमाम गिज्ञाल्ी की सम्भसि “रिसाकये अल नशर,” में दर्ज है कि++ 
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“हूद कोई जिस्म नहीं कि बदन में इस तरह चली जावे--जैसे पानी बत्तेन में और न अरे 
(गुण) है, यानी ऐपी चीज्ञ नें जो कि दूसरे के साथ क़ायम ( आश्रित ) हो, और दिल व दिमारां में 


ऐसी घुस गई हो जैसे काली चीज़ में कालापन, या आलिम ( विद्वान ) में इल्म ( ज्ञान ),- बल्कि यह 
जोहर है ( द्रव्य है ) यानी आप अपने आप में कायम है ।” 


इसी प्रकार शमसुल उलमा शिबली नेमानी, मोलाना अब्दुल३ क़॒साहब हृक्कानी इत्यादि अनेक 

विद्वान्‌ इस सचाई को खुले शब्दों में स्वीकार करते हैं । 
सारांश 

सारांश यह है कि--जोवात्मा शरीर से भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है; वह अमर प्रभु की अमर प्रजां 
है; द्रव्प है, अण॒ है, चेतन है, कर्मो का कत्तो तथा भोक्ता है, वह नित्य है. परन्तु अल्पज्ञ और अल्प शक्ति 
होने से प्रभु की कृपा का मोहताज रहता है, उसी के सहारे से शुभ कमे और उच्च ज्ञान द्वारा मुक्ति 
आदि सद्गत्ते प्राप्त करता है और उससे विमुख होकर दुष्ट कम वा अज्ञान वश नोच योनियों में दुःख 
भोगता है । यहो वेद आर शास्त्रों की सम्मति है ओर यही अन्य मतों की भी साक्षी है । इति 


“जो इच्छा, दष, सुख, दु:ख ओर ज्ञानादि गुणयुक्त, अल्पन्न, नित्य है उसी को 'जीव” मानता 
हूँ ।?--महर्षिं दयानन्द । 





जाँव का परिमाण 
एक कहानी 


९ 
[ आचाय स्वामी आत्मानन्द जी महाराज ] 


विश्वानिदेव सवितद रितानि परासुत्र यद्भद्रन्तन्न आसुत्र । 
एक दिन मिन्रमण्डल में बैठे हुए ज्ञानानन्द सोचने लगा कि बहुत दिन हुए तत्व ज्ञानी विद्वानों 
का उपदेश नहीं सुना | संसार के धन्धे तो समाप्त न होंगे, कुछ अपने उद्धार का भी यत्न करना चाहिये ॥ 
उसने साथियों में अपना प्रस्ताव रकखा और स्वीकृत हो गया। जदां ज्ञानानन्द जाना चादता था वह 
स्थान लगभग ४० मील दूर था | दूसरे दिन सब वहां जा पहुंचे । 
ज्ञानानन्द--मित्रगण, देखिये--यह सामने ही घना वन है । यहां स्थान २ पर कैसी सुन्दर आजछ- 
तिक पुष्प वाठिकाएं लगी हुई हैँ । इनमें खिले हुए फलों की सुगन्धि, मन्दर और शीतल वायु के साथ 
मिलकर, मस्तिष्क के सूदूम नाड़ी तन्‍्तुओं को तृप्त करती हुई कैसा विश्राम दे रही है । स्थान २ पर 
मरनों से गिरता हुआ मधुर शीतल जल, अपनी मधुर ध्वनि से माग से जाते हुए प्यासे यात्रियों को 
निमन्त्रण दे देकर बुला रहा है। एक ओर मयूर आदि पक्षियों के मनोहर कलरव अपना माघुय भास्बी- 
दित करने के लिये लालायित कर रहे हैँ, ओर दूसरो ओर हाथियों की विंघाड़ें तथा सिंदों की गंजेनौए 
अपनी भयक्ुरता का अभिनय कर हृदयों को कांप उठने फे लिये विवश कर रही हैं। इस बने का नाम 
पैमिप है। आप चारों ओर दृष्टिपात कर देखिये इसमें स्थान २ पर तत्ववेत्ता महर्षियों की कुटियांएं हैं) 
मेलोग सब ही बड़े सदावारी, तपसबी, योगी ओर भिन्न २ विषयों के मद्दाविद्वान हैं । ह 
वन में, बेद, वेदाब्, धमेशाख, राजनीति, आयुषद्‌, धमुवद्‌ आदि भिन्न ्‌ विषयों के अजैक 
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विद्यालय हैं। ये सब विद्यालय इन्टीं पृज्य मध्टर्षियों दी छन्नच्छाया में चल रहे हैं। इन लोगों को इन 
विद्याल गों को चलाने के लिये धन सम्बन्धी किसी प्रकार की चिन्ता नहीं करनी पड़ती । राजा ओर 
घनिक लोग स्वयं ही इनके लिये इतना धन दे जाते हैं कि कई बार इन्दं, अधिक हो जाने कारण कितनी 
दी धन राशियें लौटानी पड़ती हैं। ओर फिर अनुचित कमाई का धन तो ये कभी ग्रहण करते द्वी नहीं । 
भारतवष के लोग शिक्षा दीक्षा के लिये अपनी सन्‍्तान को ऐसे ही विरक्त महापुरुषों के पवित्र 
हाथों में सॉपते हैं और ऐसे ही विशुद्ध वायुमण्डल में उनके ब्रह्मचयेकाल का निवास उचित सममते हैं । 
यहां धनिक और निर्वेत सब के लिये, भोजन आच्छादन, अध्ययन, रइन सहन आदि का 
समान ही प्रबन्ध है। यहां के विद्यार्थियों को घूटी में ही व्यवहार के रूप में साम्यवाद का मनोरञ्ञक 
पाठ पढ़ाया जा रहा है। ये लोग शिक्षण ठप्रवस्था के लिये अपने पास से उप्य नहीं कर सकते । ऐसी 
बात जहीं है। इनके पितृवर्ग इनके ठप्य से भी कहीं अधिक धन स्त्रयं दी विद्यालओं के अपण कर 
जाते हैं। परन्तु इन्ठें जाति के धन पर शिक्षित करने की भावना इसलिये दी जा रही दे, कि ये साम्य- 
बाद के रंग में रंगे जावें ओर अपने आपको जाति की विभूति समर | ह 
.._ यह देखिये सामने एक विशाल सभाभूमि है । इसका यह कोमल हरा घास मखमल के भी दांत 
खट्टे कर रहा है। पूर्णिमा, अमावस, और अष्टमी को प्रति सप्राह यहां इन लोगों की सभा लगती है । 
इसमें ऋषियों के प्रवचत तथा विभिन्न विय्रत्रों पर विचार होते हैं। इन सब दी विद्यालयों के अध्यापक 
बया छात्र इस दिन यहां उपस्थित होते हैं। नगरों के भी बहुत से सज्जन इस दिन यहां इनके विचार 
सुनने के लिये आजाया करते हैं। आज सभ्ग के अधिवेशन का दिन है। आइये, आज हम भी इस 
अनोहर दृश्य को देखें और महर्षियों के पवित्र विचारों से अपने आत्मा को तृप्र करे। 
देखिये यह सभामण्डल है। सभा के आह्वान के लिये धण्टी बज गई। फुटियाओं तथा विद्या- 
ल्यों से निकल २ कर वनवासी सभा में पधार रहे हैं बस हम भी आज इस सारे दो कायक्रम को 
देखेंगे। देखिये नगरों के मडनुभाव भी पहुँच गए। सब लोग बैठ रहे हैं, आइये हम भी बैठ जावें। 
समा के प्रधान सन्‍्त्री मदात्मा आत्मबोध जी सभा की कायवाडी को आरम्भ करने के लिये आरम्भिक 
आपण करने लगे हैं । 
श्रात्मबोध--मान्य महर्षिंगण ! विह्वन्मए्डल ! ब्रह्मचारीगण ! तथा आगस्तुक महोदयवर्ग ! 
आप सब का ग्रेमपूतर स्वागत करता हुआ में श्री प्रधान जी की आज्ञौ से आज के कार्यक्रम को आरम्भ 
करता हूँ । तथा आप सब के परिचय के लिये निवेदन किये देता हूं कि आज के विचार का विषय है-- 
“जोवात्मा का परिमाण” 
यह मान लिया गया है कि, शरीर, इन्द्रिय, प्राण ओर अन्त:करण इस सारे ही अध्यात्म जगत्‌ 
खे चैतन्य तत्व आत्मा भिन्न है। अब विचार यह भ्रस्तुत है कि वह आत्मा, इस शरीर के किसी एक 
आग में रहता दे, इस सम्पूर्ण में ही फैला हुआ है, अथवा इसके अन्दर व्यापक होता हुआ बाहर के 
आकाश में भी विस्तृत होता हुआ व्यापक है । 
आज हम सब लोग .इस बिचार में भाग ले रहे हैं। यह वाद-कथा है। इस कथा में विजय 
कशाज़य के विचार को दूर कर किसी पर किसी प्रकार का आज्षेप न करते हुए प्रेमपृबंक अपने २ विषय 
को उपस्थित करना चाहिये । सब से पहिले में श्री महात्मा विभुबोध जी से प्रेमपूवेंक प्राथना करता हूँ 
हि वे इस विषय पर अपने विचार प्रकट करने की #पा करें । 
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वि० बोौ०--उपस्थित भद्र पुरुषों ! क्या आप जानते हैं कि आप कोन हैं ? में सममता हूँ कि 
आप में से कुछ सज्जन यद जानते हाँगे | परन्तु बहुत से महानुभाव तो छाती पर हाथ रख कर और 
अपना नाम लेकर यह उठेंगे कि में अमुक हूं। आपको यह सममर रखना चाहिये कि आपने अपने 
शरीर को हाथ लगाया है ओर आप शरीर नहीं हैं। यदि अप शरीर होते तो यह कभी न कद्दा करदे 
कि यह मेरा शरीर है। निश्चय ही आप वह शक्ति हैं कि जो शरीर को मेरा कह्य करती है और इसी 
का नाम चेतन्य शक्ति, आत्मा अथवा जीव हैं| 

आप हाथ उठाते हैं. पेर चलाते हैं, पलक मबफऊते हैं और शिर हिल।ते हैं। यदि आप इन सारे 
अज्ों में व्यापक न होते तो कया इनका सद्भलन कर सझूते ? आपने बहुत सी घटनाएं ऐसी सुनो 
होंगी जो दूर देशों में घटी हैं। ओर उनके सम्बन्धियों को सेंकड़ों कोसों पः यहां ही बठे.हुए बिना 
बाहर के साधन के उनका अउुभव हो गया। में ऐनी बडुत सी घटनाओं को जानता हू । ह 

किसी का पिता विदेश में संकट में पड़ा है अथवा मृत्यु का प्रास बन गया है। और पुंत्र को 
यहां बेठे २ ही उसके उस सद्भुट अथवा झत्यु की चिन्ता सताने लगी है। क्या आप यह मान सकते हैं 
कि पुत्र का आत्मा यरि इस शरीर तक ही सीमित होता, तो यहां बेठा २ ही वह सेकड़ों कोस दूर की 
इस घटना का अनुभव कर लेता ? में कहूंगा कि कदापि नहीं। क्योंकि पिता की वेदना की मलक पुत्र 
की आत्मा में पड़ने के लिये कोई वैज्ञानिक सम्बन्ध चाहिये। उन दोनों के आत्माओं का संसग परस्पर 
होना चाहिये । और उन दोनों के सम्बन्ध का इसके अतिरिक्त ओर कोई साधन नहीं कि उन्हें शरीर के 
बाहर आकाश में भी व्यापक माना जावे। 

मध्यमबोध--महात्मा जी कण्ट्रोल का समय है। इन छोटी २ आत्माओं को खाने को मिलता 
नहीं; आपकी इन इतनी बड़ी आत्माओं को कहां से मिलेगा । 

वि० बोौ०--मिन्रवर ! खाने वाले तो शरीर हैं । ओर में इन्हें व्यापक बतला नहीं रहा। में ते 
उन आत्माओं को व्यापक्र कह रहा हूं जिनको खाने पीने की कोई आवश्यकता नहीं । मे 


म० बो०--अच्छा सुनिये, आप प्रत्येक शरीर के आत्मा को व्यापक कह रहे हैं न ९ 

वि० बो०--हां अवश्य । 

म० बो०--तो कृपया यह बतलाने का कष्ट कीजिये कि यदि प्रत्येक आत्मा व्यापक है, तो जिस 
प्रकार पिता के आत्मा को पहुंचे आघात की वेदना पुत्र के आत्मा को सुन पड़ो, इस प्रकार व्यापक 
होने के कारण एक साथ मिले हुए. सब आत्माओं की वेदनाओं का अनुभव सब को क्यों नहीं होता । 

बि० बो०--जो जिसका निकट सम्बन्धी है अथवा जिसका जिसके साथ अधिक स्नेह है उसकी 
घेदना का अनुभव उसे होता है दूसरे की वेदना का दूसरे को नहीं । 

म० बो०--क्यों ? इसके लिये कोई वेज्ञानिक कारण बतलाइये। सरंसगे तो सब का सब कानोँ' 
में समान है । 

ओर पुत्र आदि की आत्माओं को भी कभी, ओर किन्हीं ही घटनाओं का अनुभव होता है, स् 
सथ का क्यों नहीं | 

और सुनिये, अपने २ शरीर में सीमित रहने की दशा में तो एक दूसरे की भावनाएं एक 
दूसरे से छिपी रद सकती हैँ, परन्तु व्यापक होने की अवस्था में एक दूसरे के भेद एक दूसरे पर क्यों? 
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नहीं खुले जाते, जब कि सारे ही आत्मा सूक्ष्म हैं, और व्यापक होने के कारण एक दूसरे में 
ब्रश्नेतप्रोत हैं । 
कृपया इस शझ्क का भी समाधान कीजिये कि व्यापक आत्मा का ज्ञान अल्प क्यों? क्योंकि 
मझुणी का गुण भी उसके सारे आधार में व्यापक होने के कारण व्यापक ही होना चाहिये । और यदि 
कं, वो किये परमात्मा और जीजात्मा में अब क्या भेद रहा ९ ' 
वि० बो० -महात्मन्‌ ! संयोग सम्बन्ध की यह शक्ति नद्वीं कि एक दुसरे के गुणों को एक दूसरे में 
प्रविष्ट कर सके । देखिये आकाश, वायु, अभप्रि आदि का परस्पर संयोग है, परन्तु उनमें से एक दूसरे के 
छू किसी दूसरे में प्रविष्ट नहीं होते । 
म० बो०--मान्यव॒र ! देखने में तो इसके विपरीत आता है, देखिये अप्नमि की गर्मी से वायु 
गरम और जल की ठण्डऊ से ठण्डा हो जाता है | 
ु वि० बो०--महात्मन, प्रत्यक्ष में ऐसा ही प्रतीत होता है। परन्तु वस्तुतः अप्नि की गर्मी और 
खल की ठर्डक वायु में नहीं गई । वायु में थोड़ी मात्रा में जल और अप्नि तत्व भी हैं। परन्तु यहां 
बायु तत्व की प्रधानता होने से इसके स्पर्श के प्रभाव में उन दोनों के स्पशे दबे रहते हैं । वायु के साथ 
अप्रि और जल का संयोग हो जाने से उनके स्पशे का उत्कृष्ट प्रभाव वायु के स्पशे को निबेल कर देता 
े ओर वायु के स्पश से दबे हुए उनके स्पश वायु में से ही प्रकट हो जाते हैं । श्रप्नि अथवा जल तत्व 
की संयोग हट जाने पर वे फिर उसी प्रकार वायु के स्पशे से दबा दिये जाते हैं । 
म० बो०--मान्यवर ! वायु के स्पशे पर अप्नि और जल के स्पशे का प्रभाव भी तो उन दोनों 
' के अधिक निकट होने पर ही पढ़ेगा। और इसे ही एक दूसरे के अन्दर एक दूसरे के गुण का 
प्रवेश कइते हैं । यह दूसरी बात है कि वायु अम्नि आदि सावयव पदार्थों के अवयव एक दूसरे में 
हविष्ट होकर उनके गुणों को अपने गुणों से प्रभावित कर देते हैं और सुद्ठम पदार्थों में अब- 
यव न द्वोने से उनका प्रवेश इस प्रकार का न होगा जैसा कि इनका। निरवयव पदार्थों के लिये 
छो हमें यही नियम मानना पड़ेगा कि सूह्षम वस्तुएं भी एक दूसरे में इसलिये प्रविष्ट होजाती हैं 
कि वे स्थान नहीं घेरती । अन्यथा सर्वेसम्मत ईश्वर का जीब में प्रवेश असम्भव हो जावेगा । 
वि० बो०--महात्मन्‌, ईश्वर जीव से भी सू दम है, और सूद्रन का प्रवेश स्थूल में हो जाया करता ' 
है, अतः इंश्वर का प्रवेश जीव में सम्भव है। 
म० बो०--कैसे भगवन्‌ ! कोई युक्ति बतलाइये । मैं फिर कहता हूं कि इस व्यवस्था के 
क्विये आप को यद मानना पड़ेगा कि सूच्ठम वस्तुएं स्थान नहीं घेरती । ओर यह मान लेने पर अब 
ईश्वर का जीव में और प्रलथ में जीव का ईश्वर में प्रवेश सम्भव हो सकेगा । ओर यदि बातऐसी हैं 
के यूच्म होने ओर स्थान न घेरने के कारण व्यापक आत्मा भी एक दूसरे में प्रविष्ट हुए २ द्वी व्यापक 
कड्े जासकेंगे। और यदि यह ठीक है तो “सब आत्माओं पर सब आत्माओं के भेद प्रकट हो जाने 
ऋदियें” यह दमारी शह्का श्रब भो आप से उत्तर मांगने के लिये खड़ी है। 
वि० बो०--महात्मन्‌ । शरीर से बाहर आकाश मण्डल में फैले हुए आत्मा एक दूसरे के 
झुझें का अलुभव नहीं कर सकते, क्योंकि वहां साधन नहीं हैं। श्रात्मा के शुद्मों का अनुभव करने 
केकछ्ििये आत्मा के साथन अन्तःकरण का दोना आवश्यक है, और वह शरीर से बाहर काम नहीं 
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कर सकता, श्रत: बाहर के आकाश में फैले हुए भी आत्मा एक दूसरे का भेद नहीं जान सकते। 

म० बो०--और पुत्र वी आत्मा ने सैकड़ों कोसों पर बठे हुए पिता के संकट का अनुभव केसे 
कर लिया ? वहां भी तो अनुभव करने वाली आत्मा और है ओर संकट में पड़ी हुई आत्मा ओर । 

वि० बो०--पुत्र को पिता सद्भुट का अनुभव बाहर के आकाश में नहीं हुआ। उसके अपने शरीर 
में भी तो पिता का आत्मा व्यापक होने से वतेमान ही है और यहां अन्त:करण है, ही अतः अनुभव 
होजाता है । 

म० बो०--अपने ठीक कहा | बस इसी प्रकार भी अन्य आत्माओं को अपने शरीर के अन्‍्द्र 
के आकाश में ही होजाना चाहिये, क्योंकि वहां भी वे आत्मा व्यापक ही हैं, ओर अन्त:करण भी 
यहां है हो । ओर जब अनुभव की सब सामग्री विद्यमान हैं तो एक दूसरे के भेद एक दूसरे पर प्रकट 
दोजाने चा-ियें । 

आत्मबोध--महात्मन्‌ ! प्रधान जी की घण्टी बज़गई । महात्मा विशभुबोध जो के साथ वातां- 
लाप का समय समाप्त हो गया। अब महात्मा मध्यमबोध जी के साथ महात्मा अरुबोध जी का 
विचार विनिमय होगा । में महात्मा अणुबोध जी से प्राथना करता हूं कि वे अपने विचार प्रस्तुत करें। 

अ० बो०--( मन में ) आश्चय की बात है कुछ समम में नहीं आता; वेदों में कहीं भी जीव के 
विभुपरिमाण का नाम तक नहीं मिलता, ओर इसके विपरीत इस के अशु परिमाण वर्णन करने 
वाले अनेक मन्त्र मिलते हैं। वेद ही भारतीय धर्शास्त्र, ब्राह्मणों, उपनिषदों तथा दशनों के प्राण हैं। 
ओर सब के परत:प्रमाण होते हुए वेद दवी स्वत:प्रमाण सब शास्त्रों में मान' गये हैं, फिर भी न जाने 
जीव का विभुवाद किस समय किस प्रकार चल पड़ा । इस के सिवाय समर में 
कुछ नहीं आता कि वेद भूल जाने का यह परिणाम हो । उपनिपदों में भी जीव के परिमाण को अनेकों 
स्थलों पर अर ही कहा गया है। जो लोग उपनिषदों से विभुवाद को सिद्ध करते हैं. वे भी केवल 
प्रतीयमान अभेदवाद की झलक से ऐसा करने लगे प्रतीत होते हैं । अन्यथा जीव के साक्षात्‌ विभु 
परिमाण को इस प्रकार प्रकार प्रकट करने वाला उपनिषदों में भी कोई वाक्य नटों, जिस प्रकार कि 
अगु परिमाण को प्रकट करने वाले अनेकों वाक्य हैं । 


सूत्रकार ऋषियों के सूत्रों में भी जब उन्हें गम्भीर दृष्टि से विचारा जाता है तो जीव के विभु परि- 
माण की सिद्धि होती दिखाई नहीं देती | हाँ इसमें कोई संदेह नहीं कि भाष्यकारों ने बहुधा जीब के 
विभु परिमाण को ही प्रकट करने की चेष्टा की है । ऐसा प्रतीत होता है कि बीच में ऐसा कोई युग आया 
होगा, जब कि भाष्यकारों ने किसी विशेष परिस्थिति के वश इस परिमाण का प्रदर्शन करना आरम्भ 
किया होगा । एक सांख्य दशेन को ही जब देखता हूँ तो इसी में इस परिमाण के विषय में कालभेद से 
दो प्रकार की व्यवस्थाएँ पाता हूँ । मइबिें पञ्ञ शिखाचाप्य के समय में सांख्यशास्त्र में जीब के अखु 
परिमाण का हो वशन मिलता है, उनके लिखे हुए इक्कीस सूत्रों में से चोदहवाँ सूत्र" तमरुसात्रमात्मानम- 
नुविद्यास्मीत्येबं तावत्सम्प्र जानीते” ( उस अर परिभाण वाले अपने आप को जानकर सें हूं ऐसा बोध 
करता है ) जीव के अशु परिमाण का ही बोधक हैं। परन्तु वाचस्पति सिश्र तथा विज्ञानभिक्ु अदि 
टीकाकारों के समय में उसी सांख्य शास्त्र में जीव के विभु परिमाण का उल्लेख किया गया दृष्टिगोचर 
होता है। और पश्चशिखाचाये के इस सूत्र में आए हुए अर शब्द को भी(जो कि मात्रा शब्द के सहयोग 
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के कारण परिमाण के अश्रतिरिक्त और किसी अर्थ का प्रतिपादक द्ो ही नहीं सकता ) खींच तान कर, 
ओर मात्रा शब्द की महत्ता को सवेथा भुला कर, सूच्म अथे में लेते हुए विभु परिमाण की ही पुष्टि 
का यत्र दृष्टिगोचर होता है। 

भगवान्‌ बुद्ध के काल में भी सांख्यशास्त्र में जीव का अ्रणु॒परिमाण ही माना जाता रहा है 
ऐसा प्रतीत होता है । क्योंकि अश्वधोष ने अपने लिखे हुए बुद्ध चरित के बारहवें सर में लिखा है 
कि, श्रण्ड कलाम ने भगवान्‌ बुद्ध को सांख्य मत का उपदेश देते हुए कद्दा-- 

्षेत्रज्ञ इति चात्मानं कथयन्त्यात्मचिन्तका:” १२ | २० 
ततो मुझ्ादिवीकेव शकुनिः पश्नचरादिव । क्षेत्रज्ञो निःसृतो देहान्युक्त इत्यभिधीयते'”१२।६४ 

(आत्मर्चितक लोन आत्मा को ज्षेत्रज्ञ कहते हैं । जिस प्रकार मुझ से सींक और पिंजरे से पक्षी 
निकलने पर मुक्त कहलाता है, इसी प्रकार शरीर से निकला हुआ “न्ित्रज्ञ” अथांत्‌ आत्मा मुक्त कह- 
लाता है) $। इन होोफ़ों के दृडान्तों के अनुसार जीव का देह से निकल अलग हो जाना, जीव के 
अणु परिमाण को स्पष्ट सिद्ध कर रहा है। इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध के समय में भी सांख्यमत में 
जीव के अणु परिमाण का ही उल्लेख पाते हैं । 

इस प्रकार इस सारी ऐतिहासिक दृष्टि को भी हम अपने उस विचार को पुष्ट करने का साधन 
देख रहे हैं कि भाष्यकारों के काल में जीव के परिमाण को किसी कारण से विभु मानने की कुछ 
प्रथा सी चल गई होगी। जिससे कि उन्होंने सूत्रों के भावों को उसो ओर ले जाने की चेश्शा की होगी । 
इसमें कारण वेदों का अज्ञान और उपनिषदों का अ्रन्यथान्नान हो या कोई और, यह भगवान जानें। 
भस्तु जो कुछ भी हो, आज के विचार विनिमय में हमारे लिये केवल अपने कथन को युक्तिवाद 
तक ही सीमित रखने का आदेश दिया गया है। अन्यथा परिमाणवाद का आश्रय ले हम इस विषय 
का भली भांति स्पष्टीकरण कर सकते हैं. । ॥ 

(प्रकट) भगवन ! मध्यम बोध भहोदय ! में अपने किसी कथन से पहले आपके विचारों से 
भली भांति परिचित हो जाना चाहता हूँ । आप जीवात्मा का परिमाण अरु अथवा विभु न मानकर 
मध्यम मानते हैं। क्‍या आझपप यह बतलने की कृपा करेंगे कि आपके इस मध्यम शब्द का क्‍या 
तालये है ? क्थ्रोंकि अणु और विभु के बीच के सब परिसाणों को मध्यम कहते हैं। अतः मध्यम 
का अरथ सहस्नों कोस लम्बा चौड़ा भी किया जा सकता हैं ओर एक इचरणुक जितना छोटा सा भी । 

म० बो०--शरीर जितना बड़ा । 

शअ्र० बो०--कोन से शरीर जितना ? मनुष्य के शरीर जितना ! 

म० बो०--जी हां। 

श्र० बो०--ठीक है। परन्तु आप पुन्जन्म के मानने वाले हैं। अतः कृपया यद्द भी बतलाइये 
कि जब यह चींटी के शरीर में जावेगा, तब इसका परिमाण कितना होगा ? 

म० बो०--चींटी के शरीर जितना | 








के अश्वयोष के इस वचन की सूचन 'विरजानन्द बेदिकसंस्थान! लाहौर के विद्वान पं० 
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आञ्र० बो०--ओर जब हाथी के शरीर में जावेगा तब ? 

म० बो०--तब हाथी के शरीर जितना होगा । 

श्र० बो० --महात्मन ! आप के इन उत्तरों से तो यह सिद्ध होता है कि आत्मा सिकुड़ने और 
फैलने वाला है। 

म० बो०--जी हां, शरीर के प्रतिबन्ध के कारण ऐसा हुआ करता है। जैसे कि छोटी कोठड़ी 
के अन्दर जलते हुए दीपक का प्रकाश उस कोठड़ी तक दी सीमित होता है और बड़े कमरे में रख 
देने पर उसी दीपक का प्रकाश सारे कमरे में फैल जाता है | 

अर बो०--महात्मन्‌ ! मैंने आप का सिद्धान्त समझ लिया। अब मैं विनम्र निहेदन करता 
हूँ कि में आप के इस विचार से सहमत नहीं हो सका । क्य्रोंकि जिस प्रकार दीपक के भौतिक प्रकाश 
को मकान की भौतिक दीवारें रोक कर संफुचित कर देती है, उसी प्रकार शरीर रूपी मकान को 
दीवारें आत्मा के स्वरूप को रोक कर संकुचित नहीं कर सकती। भेद यह ही है कि वहां दीपक का 
प्रकाश भी भौतिक था और दीवारें भी | भौतिक से भौतिक का प्रतिबन्ध सम्भव था| परन्तु यहां 
दाष्टोन्त में तो शरीर भौतिक है और और आत्मा श्रभोतिक। श्रतः अभोतिक सूच्म श्रात्मा शरीर 
की दीवार को पार कर बाहर निकल जावेगा उससे रोका नहीं जा सकता। दृष्टान्त की दूसरी विष- 
समता यह है कि यहां आप दीपक के प्रकाश का विस्तार मकान में मानते हैं दीपक का नहीं 
ओर वहां आत्मा के प्रकाश को नहीं आत्मा को ही शरीर में व्यापक मानते हैं। वहां प्रकाश के 
सिकुड़ने से प्रकाश सिकुड़ता है; दीपक नहीं और यहां आत्मा के स्वयं ही शरीर में व्यापक होने से 
आत्मा को ही शरीर में फैलने और सिकुड़ने वाला मानना पड़ेगा । 

अस्तु अब हम आप के इस सिकुड़ने और फैलने को भी विस्तार से सममना चाहते हैं। 
सिकुड़ने तथा फैलने वाली रबड़ आदि वस्तुओं में ऐसा देखा गया है कि उनके अवयव सिकुड़ने के 
समय आपस में सट जाते हैं. ओर फैलने के समय अपने बीच में फुछ अवकाश देकर खुल जाते 
हैं। जीव को भी यदि सावयव पदार्थ मान लें तो उसमें भी इसी प्रकार सिफुडने और फैलने की 
व्यवस्था मानी जा सकती है । परन्तु आपत्ति यह होगी कि सावयव मानने पर उसे विनाशी मानना 
पड़ जावेगा। परन्तु मानते आप भी उसे नित्य ही हैं | अत: यह सद्भति यहां बैठती नहीं । 

इसी सम्बन्ध में में आप से यह भी जानता जाहता हूँ कि आप के मत में आत्मा का स्वा- 
भाविक परिमाण क्या है? क्योंकि इन शरोीरों में तो बह निमित्त से सिकुड़ता तथा फेलता रहता 
अतः ये सब परिमाण तो नेमित्तिक हैं, स्वाभाविक नहीं । 

सम० बो०--जो परिमाण इसका अन्तिम शरीर में मुक्ति के समय होगा बही इसका स्वा- 
भाविक परिमाण है। 

अ० बो०--वह परिमाण इसमें श्राज तक कभी रहा है या नहीं । 

म० बो०--नहीं । 

अ्र० बो०--महात्मन ! तब तो इसके उस अन्तिम परिणाम को स्वाभाविक नहीं माना 
जा सकता । 


म० बो०--कयों ९ 
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शअ्र० बो०--इस लिये कि जिस वस्तु का जो स्वभाव होता है वह पहिले और पीछे सदा उसके 
साथ होता है। बोच में किसी निमित्त के आ जाने से बह छिप जाया करता है और उस निमित्त 
हट जाने पर फिर उसी प्रकार प्रकाश में आ जाया करता है। जैसे कि जल का स्वभाव शीतल है | 
कंभी उसके साथ अग्नि का संयोग हो जाने पर अग्नि की गर्मी से शीतलता छिप जाया करती है, 
परन्तु उसके दूर होते ही फिर जल अपने शीतल स्वभाव में ही आ जाया करता है। अतः किसी 
वस्तु के स्वभाव को उसके साथ निमित्त का सम्बन्ध होने से पहिले और पीछे उस वस्तु में होना 
चाहिये । परन्तु जीव में आप ऐसा मानते नहीं । अतः परिमाण की दृष्टि से उनका कोई भी स्वभाव 
निश्चित नहीं किया जा सकता । 

म० बो०--अच्छा मडात्मन ! थोड़ी देर के लिये इस विषय को यहां ही छोड़ कर में आप से 
पूछता हूँ कि आत्मा का परिमाण अणु मानते हुए आप मेरी इन शह्ढाआओं का क्या समाधान करेंगे। 

१--आत्मा अणु होने के कारण शरीर के किसी एक ही भाग में रह सकेगा, तब तो डसे 
उसी भाग की घटनाओं का अनुभव होना चाहिये। गंगा में गोता लगाने पर सारे शरीर में पहुंची 
हुई शीतलता का उसे एक साथ ही अनुभव उसे कैसे हुआ ? 

२--योग समाधि से आत्मा का ज्ञान बढ़ जाता है और उस अवस्था में यह शरोर के सारे 
नाड़ी तन्‍्तु जाल का हर समय प्रत्यक्ष करता है। एक भाग में होने से उसी भाग की नाड़ियों का 
प्रत्यक्ष होना चाहिए सब का कंसे हुआ । 

अ० बो०--भगवन | आपके प्रश्नों का एक ही उत्तर और वह यह कि आत्मा यद्यपि अरोएु 
है ओर शरीर के एक भाग हृदय में रहता है परन्तु उसका ज्ञान रूपी प्रकाश दूर तक फैला रहता 
है ओर उस प्रकाश के ही द्वारा इसे वे प्रत्यक्ष हुआ करते हैं जिनके विषय में आप ने शद्ढझाएँ की हैं । 

म० बो०--आप आत्मा का परिमाण अणु मानते हैं। ओर आत्मा तथा उसके परिमाण को 
भी नित्य मानते हैंँ। आत्मा का एक गुण आप ज्ञान भी मानते हैं. जब कि आत्मा नित्य है तो उसके 
परिमाण की तरह उसका यह गुण ज्ञान भी नित्य ही होना चाहिये। परन्तु इसके विपरीत योग- 
समाधि, तथा इेश्वरप्रशिधान से उसके उस ज्ञान में आप वृद्धि भी मानते हैं। यदि आत्मा का गुण 
ज्ञान बढ़ता घटता है तो उसके गुणो आत्मा में भी परिवतेन मानना आवश्यक हो जावेगा। क्योंकि 
उसका ज्ञान ही तो उसका स्वभाव है, और स्वभाव में परिवर्तत आने से उस स्वभाव वाली वस्तु 
में परिवतेन का आना आवश्यक ठठ॒रा। और यदि ऐसा मानना पड़ गया तो आत्मा विकारवान 
सिद्ध हो जावेगा नित्य नयों। कद्दियें इसका क्या समाधान है | 


अ्र० बो०--आप की इस शद्बा का समाधान भी हमारे पहिले उत्तर से ही हो गया । हम पहिले 
कह आये हैं कि आत्मा यद्यपि अरु है, परन्तु उसके ज्ञान का प्रकाश दूर तक फैला हुआ है, आत्मा 
के ज्ञान में कमी ज्ञान में कई प्रकार के दोपषां के आ जाने से होती है । और उन दढ़ोषों का दूर किया 
जाना ही ज्ञान की वृद्धि कहलाता है। परन्तु इन दोनां के आने ओर जाने का आत्मा पर कोई प्रभाव 
नहीं है। जैसे कि घरों में आते हुए सूय के प्रकाश में, रोशन दानां में लगे हुए भिन्न प्रकार के सीसों 
के सहयोग से, कहीं नीलापन, कहीं पीलापन और कढटीं घुँधघलापन कई प्रकार के दोष आ जाते हैं । 
ओर उन सीसों के हटा देने पर दोष दूर होते ज्ञान पर वह प्रकाश फिर बैसा ही निर्मेल चमकने 


[ १४१ | 


लगता है। परन्तु प्रकाश में इन दोषों के आने और हट जाने का सूय के बिम्ब पर कोई प्रभाव नहीं । 
ठोक इसो प्रकःर ज्ञान के परिवतेयों का आत्मा पर कोई प्रभाव नहीं । 

आ० बोौ०--माननीय महात्माओ ! आप के विचार विनिनय के लिये नियत किया हुआ समय 
समाप्त हो गया । आप तीनों महानुभावों ने अपने इस द्वेतुवाद को जिस उत्तमता और प्रेम के साथ 
निभाया है इसके लिये ६म लोग कृतज्ञ हैं और आप सब का धन्यवाद करते हैं। अब वेदों के प्रकाश्ड , 
पणरिड़त और उपनिपदों के तत्ववेत्ता, पृज्यपाद महर्षि व्यासदेव जी का इसी विषय पर प्रवचन होगा ! 
आप सब उनके गम्भीर भाषण को ध्यान से सुनियेगा। में पृज्यपाद महर्षि जी से प्राथंना करता हूँ 
कि वे अयने प्रववन को आ एम्म कर हमें अनुग टीत करे । 

म० व्य ०--सभ्य ससुदाय ! मन्त्री महोदय ने “जीवात्मा के परिमाण” विषय पर कुछ कहने 
की प्रेरणा की है। जीव के परिमाण का निधोरण हमन वेद्वान्त सूत्रों में भली भांति कर दिया है। 
अतः इस सम्बन्ध में कोई नया भावण देने की आवश्यकता प्रतीत नहीं होती। परन्तु आप सब कुछ 
सनना चाहते हैं, अत: हम वेदान्त का वह ही प्रसंग आप के परिचय के लिये आपके सामने उपस्थित 
किये देते हैं । इस प्रसज्ञ में आपको जहां २ शह्काएं हों निःशट्ट पूछते चलें बिना सहकृलोच उत्तर दिया 
जावेगा । वेदान्त दशशन में एक स्वतन्त्र अधिकरण ही हमने इस विषय के अपंण किया है। उसी 
अधिकरण का व्याख्यान आज हम इस सभा में करेंगे । विषय गम्भीर है अ्रत: ध्यान से सुनियेगा । 

संसार में तीन प्रकार के परिमाण ही व्यवहार में आते हैं, अगु, मध्यम ओर विभु। इनमें 
से जीव का परिमाण यदि मध्यम माना जावे तो मध्यम परिमाण वाली कोई भी वस्तु नित्य नहीं 
होती, अतः जीवात्मा के भी उत्पत्ति और विनाश मानने पड़ जावंगे। अब शेष रह जाते हैं. अर 
ओर विभु दो परिमाण। जीव के परिमाण के सम्बन्ध में विवेचन करने से पहिले उपनिषदों के 
वाक्यों में कहीं २ विभु परिमाण की भी कलक प्रतीत हुआ करती है। और अश॒ु परिमाण का भी 
बहुत से स्थलों में स्पष्ट आभास मिलता है। अतः इन दोनों परिस्थितियां को देखकर यह संशय होने 
लगता है कि-- 

“जीवात्मा का परिमाण अणु है या विभु” इस संशय के प्रकाश में आने पर हम पूरे पत्ती 
की झोर से यह कइना चाहते हैँ कि आत्मा का परिमाण विभु है। और इस पक्ष की पुष्टि में उपनिषद्‌ 
के कुछ वचन उपस्थित करते हैं । 

सव। एवं महानज आत्मा यो5य विज्ञानमयः प्राणेषु (बृ० ४-४-४२ ) 

( जीवात्मा महान--अथोत्‌ विभु और अजन्मा है। बड़ ही आत्मा जो कि प्राणों के बीच में 
विज्ञानमय है । ) ' 

इस बचन में स्पष्ट ही आत्मा को विज्ञाननय ओर महान कहा गया है। विज्ञानमय ब्रह्म ही 
हो सकता दे ओर कोई नहीं। ओर महान शब्द भी व्यापक ब्रह्म के लिये हो आया है। प्राणों के 
मध्य में कहा जान से यह जीव है। ओर जीव ओर ईश्वर, का अभेद है अतः उसे विज्ञानमय शब्द 
से कहा गया है। ओर इसी हेतु से उसके परिमाण को भी विभु कहा गया है। इसी प्रकार-- 

आकाशवत्सवेगतश्च नित्य:, सत्य॑ विज्ञानमनन्तं ब्रह्म, ( तें>० २-१-१ ) 

(आत्मा आकाश की तरह स्वव्यापक ओर नित्य है, वह सत्य स्वरूप, विज्ञान स्वरूप ओर 
अनन्त--अथोत्‌ व्यापक है | ) 

इन वाक्यों में तो स्पष्ट ही आत्मा को आकाश की तरह व्यापक और अनन्त--अथोत्‌ अपार 
कहते हुए विभु माना गया है। तथा-- 
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स चानन्त्याय कल्पते ( श्वे० ४-६ ) 

( वह आत्मा अनन्त-रूपता को प्राप्त है श्र्थात्‌ विभु । ) 

इस श्ेताश्वतर के वचन से भी आत्मा का परिमाण विभु सिद्ध होता है। इस प्रकार अनेक 
श्रुतियों से आत्मा का प्रमाण विभु ही सिद्ध होता है। अतः आत्मा विभु इस पूर्व पक्ष के उत्तर 
अब सुनिये 

उत्कान्ति गत्यागतीनाम्‌ (ब्र० स्ू० २-३-१६ ) 

जीव अगु है, क्‍योंकि उसको उत्क्रान्ति (शरीर से बाहर निकलना ) “गति (अन्य योनियों 
फे लिये जाना) और झ्ागति (अन्य शरीर में प्रवेश होना ) ये तीन क्रियाएं सुनी जाती हैं 
जैसे कि-- 

तस्य हेतस्थ हृदयस्याग्र॑ ग्रयोतते, तेन प्रधोतेनेष आत्मा निष्क्रामति, चक्चुषो वा, 
मूध्नों वा, अन्येभ्यो वा शरोरदेशेम्यः ( बृ० ४-४-२ ) 

(उस आत्मा के हृदय का अग्र भाग उसके प्रकाश से चमकता है। उस प्रकाश के साथ ही 
यद्द आत्मा, आंखों से, मूद्ो से अथवा शरीर के किसी और भाग से निकल जाता है । ) 

इस प्रकार जीव के इस शरीर से निकल जाने का इस वाक्य में वर्णन है। शरीर से निक 
लना व्यापक आत्मा का हो नहीं सकता, श्रत: इस उत्क्रान्ति का श्रवण आत्मा के अणु॒ परिमाण 
को सिद्ध कर रहा है। 

तदेव सक्कृ! सह कमणति लिड्ठें मनो यत्र निषिक्ममस्य ( बृ० ४-४-६ 2 

( जिस फल में आसक्त होकर इस आत्मा ने कम किया है, ओर इसीलिये जहां जाने के 
लिये इसका साधनरूप उत्सुक है, अपने उस कमे के साथ; व्यवस्थानुसार उसे भोगने के लिये, यथो- 
चित भोग योनि में चला जाता है) इस वाक्य में आत्मा के कम भोग के लिये कहीं अन्यत्र चले 
जाने का वर्णन है। यह ही गति का श्रवण है। व्यापक आत्मा में मति हो नहीं सकती, अतः इस 
गति के श्रवण के अनुसार भी आत्मा का परिमाण अराु ही मानना पड़ेगा । 

तस्मान्नोकात्पुनरैत्यस्मे लोकाय कमेणें ( बु० ४४४६ ) 

उस भोग योनि से अथवा उभययोनि से फिर इस उभययोनि ( जहां कम और भोग दोनों कर , 
सकता है ) मनुष्य योनि में कम करने के लिये आता है । 

इस वाक्य में जीव के फिर मनुष्य योनि में आने का वन किया गया है। यह आगति का 
श्रवण है। ओर आगति श्रथोत्‌ आगमन व्यापक का सम्भव नहीं अ्रत: आगति के श्रवण से भी आत्मा 
का परिमाण अरु ही मानना पड़ेगा । 

आत्मा में विभु परिमाण का पतिपादन करने वाले उपनिषदों के वचन दो प्रकार के हैं। उनमें से 
कुछ तो ऐसे हैं जो इश्वर के प्रकरण में आये हैं। इश्वर का व्याख्यान करने वाले वाक्य तो उसके 
परिमाण को विभु कहेंगे ही, इसमें कोई क्षति नहीं । 

जैसे कि--“सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रद्म” ( त्क्ष सत्य विज्ञान और अनन्त अथात्‌ व्यापक दे ) 


“आकाशवत्सवंगतश्वनित्य;”” ( वद आकाश की तरह स्वेव्यापक और नित्य है ) 
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य दोनों वचन ब्रक्ष-निरूपण के प्रकरण में आये हैँ, ओर उसी के परिमाण को विभु कह रहे हैं, 
ज्ह्म विभु है ही अत: उसके परिमाण को विभु कहने में कोई आपत्ति नहीं । 

इनके अतिरिक्त कुछ बचन ऐसे हैं जो आये तो जीब के दी प्रकरण में हैँ, परन्तु भलीभांति विचारे 
बिता और उनका भाव समझे बिना विभु प्रमाण के प्रतिपादक प्रतीत होते हैं । 

से वा एप महान आत्मा योडय॑ विज्ञानमय! प्राणेषु ( बु० ४७।४।२२ ) 

( यह श्रात्मा महक्त्व सम्पन्न अजन्मा ओर विज्ञानमय है जोकि प्राणों के मध्य में रहता है ) 
अजन्मा तो जीव और ईश्वर दोनों ही हैं, परन्तु महान शब्द का अशथ व्यापक अथ करलें तो क्योंकि 
यह प्रकरण जीव का है अतः जीव विभु सिद्ध हो जाता है। क्योंकि प्राशेषु अथात्‌ प्राण्ों के बीच में 
, रहने वाला जीव ही हो सकता है, परन्तु यहां विभु अ्थ किया नहीं जा सकता, यहां तो उसे अपने प्राए 
समाज इन्द्रियों तथा मुख्य प्राणों की अपेक्षा चेतन और शक्तिशाली होने के कारण महत्व देते हुए 
महान कहद्दा गया है। सांसारिक राजा को भी तो लोग ईश्वर कहते ही हैं । श्रतः इस मन्त्र से आत्मा का 
परिमाण विभु सिद्ध नहीं होता । 

वि० बो०--भगवन्‌ ! इस वचन में विज्ञानमय शब्द भी आया है ओर यह शब्द आनन्दमय शब्द 
के साथ ब्रह्म के श्र्थों में आता है, अत: यह प्रकरण तो त्रह्म का होना चाहिए जीव का नहीं | 


म० व्या०--इस प्रकरण में विज्ञानमय को प्राणों के मध्य में रहने वाला कहा गया है। ओर 
प्राणों के मध्य में काये करता है जीव, अतः यहां का विज्ञानमय शब्द जीव के लिए ही 
आया है। और क्योंकि विज्ञान अथोत्‌ चेतन्‍्य गुण जोब का भी है अतः उसे भो 
विज्ञामय कहा जा सकता है। जहां यह शब्द आनन्दमय के साथ आया है वह प्रकरण पंच 
कोशों का है. और विज्ञानमय कोश ब्रह्म नहीं प्रत्युत बुद्धि है। कोशों में से आनन्दमय कोश ही ब्रह्म के 
स्थानापन्न वणुन किया गया, है क्योंकि तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भागेवी वारुणी विद्या के प्रकरण में वरुण 
से बत्रह्मोपासना की इच्छा करने पर भ्रृगु को उन्दने क्रम से अन्नमय, प्राणशमय, मनोसय और विज्ञानमय 
कोशों का, तप करते हुए बोध कर लेने के बाद भी उसे फिर तप तपने के लिए ही कहा, और फिर इस 
तप के बाद जब उसे आनन्दमय का ज्ञ।नन हो गया तो इस विद्या को समाप्त कर दिया गया। अद्यप्राप्ति 
की जिज्ञासा से आये हुए शिष्य को ब्रह्म का बोध कराये बिना विद्या को समाप्त नहीं किया जा सकता 
था, इससे सिद्ध है कि आनन्दमय का ज्ञान ब्रह्म का ज्ञान हो है। ओर फलत: आनन्दमय शब्द ब्रह्म के 
अथ्थों में ही आया है, इससे पहिला विज्ञानमय शब्द भी यदि ब्रह्म का ही वाचक होता तो महर्षि इस 
विद्या को वहां ही समाप्त कर देते परन्तु उन्होंने ऐसा न कर तप करते हुए इस से आगे ओर कुछ जानने 
की प्रेरणा की । इससे स्पष्ट सिद्ध है कि विज्ञानमय शब्द अ्रद्म का वाचक नहीं बुद्धि का वाचक है । 
चालाग्रशतम।/गस्प शतथा कल्पितस्य च। जीवो भाग; ध विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्प्यते (श्वे० ५६) 

( बाल के अग्रभाग के सो टुकड़े किये जावें ओर फिर प्रत्येक के भी सो सो भाग, किये जाएँ, 
तो इनका एक भाग अथोत्‌ बाल की नोक का दस सहस्रवां भाग जीव का परिसाण समझो और वह जीव 
अनन्त अथोत्‌ अबिनाशी है। इस प्रकार श्वेताश्वतर के इस वाक्य से भो जीव्‌ का परिमाण अणु ही 
सिद्ध होता है ) 
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वि० बो०--भगवन्‌ ! आपने आनन्त्य शब्द का अथ अविनाशी किया है इसका अथ तो अपार 
अथोत्‌ जिसका पार न पाया जा सके किया जाता है ) 

म० व्या०--अपार अथ करने पर इस का अर्थ विभु होगा, और ऐसी दशा में बाल के हज़ारवें 
भाग के समान परिमाण के साथ इसका अन्वय बोध कैसे हो सकेगा । 

वि० बो०--भगवन्‌ ! यहां पर विभु अथ होने पर भी संगति इस प्रकार ला जावेगी, जीव 
यद्यपि व्यापक ही है और उसका परिणाम विभु ही है, परन्तु बुद्धि उपाधि की महिमा से गौण रूप से 
उसे अग़ु कह दिया गया है क्योंकि बुद्धि का परिमाण अण॒ है। उपाधि के दूर कर देने पर जीव और 
न्रह्म का अभेद हो जाने पर जीव का वास्तविक परिमाण विभु ही होगा, और उसका अनन्त शब्द के 
साथ सुगमता से अभेद सम्बन्ध से अन्वय हो सकेगा । 


सम० व्या०--महात्मन्‌ ! कि किसी भी प्रकरण में किसी शब्द का गौण अरथ तभी लिया जाता 
है जब कि मुख्य अ् लेने से उसकी संगति ठीक न बैठती हो । इस प्रकरण में आये हुए अनन्त शब्द 
की मुख्य श्रथ में ही अणु शब्द के साथ संगति ठीक लग जाती है। क.रण है कि अन्त शब्द के मुख्य 
अथ दो हैं एक पार और दूसरा विनाश । इन दोनों ही श्रथों में इस शब्द का प्रयोग स्मृतियों में मिलता 
है. जैसे कि--“उभयोरपि दृष्टान्त:” ( गीता २१६ ) 


( दोनों ही का पार पाया गया है” यहां अन्त शब्द पार अर्थ में आया है ) और “अन्तवन्त 
इमे देह; ( गीता २१८ ) ( ये शरीर नाश वाले हैं? यहां विनाश अथे में आया है ) ये दोनों ही 
ही इस शब्द के मुख्य अथ हैं। यहां अनन्त शब्द का गीता के श्लोक-पादों के अनुसार अपार अथ 

-भी हो सकता है ओर अविनाशी भी | इन दोनों ही मुख्य अर्थों में से अपार अर्थ लेने पर जीव का 

- परिमाण विभु मानना पड़ जाता है, ओर फिर इसी वाक्य में आये हुए अगु परिमाण के साथ उसका 
अन्वय ठीक न बैठने पर बुद्धि उप्राधि की कल्पना कर गौण अथ की शरण लेनी पड़ती है। परन्तु 
दूसरे मुख्य अथ विनाश को स्वीकार कर लेने पर अनन्त शब्द का अथ अविनाशी हो जाता है और 
अब अणु शब्द के साथ उसका कोई विरोध न होने के कारण अन्वय होकर वाक्याथ ठीक बैठ जाता 
है। क्योंकि जोवात्मा अणु भी है और अविनाशी भी अत: यहाँ इस शब्द का अथ अपार नहीं किया 
जा सकता। “सात्मना चोत्तरयो;”” ह्र० सू० २३।२० 


उत्क्रान्ति के लिये कदाचित्‌ यह भी कहा जा सके कि, जैसे ग्राम का स्वामी अधिकार से च्युत 
होने पर ग्राम में रहता हुआ भी बहिष्कृत सममा जाता है, इसी प्रकार शरीर में रहता हुआ भी आत्मा 
शरीर से प्रथक्‌ कहा जा सकता है। परन्तु आगे आये हुए गसन और आगमन दोनों ही आत्मा के 
बाहर गये और आये बिना नहीं बन सकते, ओर गमन और आगमन के मान लेने पर उत्क्रान्ति शब्द 
का अथ विवश शरीर से निकलना ही किया जा सकेगा क्योंकि एक स्थान से निकले बिना जाना ओर 
शआ्राना असम्भव हो जावेंगे । निकलना, जाना और आना यह तीनों क्रियाएँ व्यापक की द्वो नहों सकतीं, 
अतः आत्मा का परिमाश श्रुगु है । 
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आत्मा को अरु नहीं कह सकते क्योंकि इसके विपरीत इसका विभु परिमाण प्रतिपादन करने 

वाली श्रुति मिलती हैं जैसे कि-- 
“आकाशवत्सवेगतश्र नित्य” बृ« ४।४।१२ 

( वह आकाश की तरद्‌ व्यापक ओर नित्य है ) तथा “सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म!” (वर ब्रह्म सत्य 
ज्ञान और अनस्तस्वरूप है ) इस प्रश्न का उत्तर सूत्र के उत्तराधे में देते हैं कि ये श्रुतिएँ इतर अथांत्‌ 
दूसरे आत्मा ब्रह्म के अधिकार की हैं अतः इनसे ब्रह्म का ही परिमाण विभु सिद्ध होता है. जीव का नहीं। 

'“स्शचब्दोन्पानाभ्यां च २२ 

इसलिये भी आत्मा का परिमाण अणु है कि उसके इस परिमाण को उन्मान बाक्यों में तथा 
साज्ञात्‌ अणु शब्द से ही कद्दा है जैसे कि-- 

एपो5 एुगत्मा चेतसा वेदितव्यः, यर्पिन प्राण: पंचधा संजिवेश”” झूं० ३॥१।६ 

( इस अणु आत्मा का ज्ञान चित्त से होता है जिसके संसगे में पाँच प्राणों का सन्निवेश है ) | 

वि० बो०--भगवन ! इस श्रति में जो ज्ञातव्य आत्मा है वह ब्रह्म प्रतीत होता है जीव नहीं 
क्योंकि इसी प्रकरण में आगे चल कर इसे इन्द्रियों से ग्रहीत न होने वाला और ज्ञान के निमंल हो 
जाने पर प्राप्त होने वाला तथा चित्त से जानने योग्य कहा है, और ऐसा आत्मा त्रह्म ही हो सकता है, 
इसलिए यहां अरु शब्द का अथ अशु परिमाण न करते हुए सूक्ष्म अथ करना ठीक प्रतीत होता है, 
क्योंकि ब्रह्म अर नहीं सूच्म है । ' 

म० व्या7--महात्मन्‌ ! ऐसी बात न रीं, यदि यह प्रकरण ब्रह्म के प्रत्यक्ष का निषेध करने के 
त्रिए लि.बा गया होता तो उसे चित्त से ज्ञातते योग्व न कद जाता, क्पोंकिब्रद्म का प्रः्पज्ञ तो चित्त के 
व्यापार के भी शान्त हो जाने पर साक्षात्‌ आत्मा को ही होता है इस विषय के लिए ऋषियों की सम्मति 
भी स्पष्ट है जसे कि-- 

न तत्र चच्षुगच्कृति न वाग गच्छति न मनः” (केन प्रथम खं० मं० ३) 

( उस ब्रह्म की ग्राप्ति न चछ्चु से, न वाणी से ओर न मन से हो सकती है ) अतः यहाँ आत्मा 
के ही प्रत्यक्ष का प्रकरण है। दूसरी दो अवस्थाओं का भी यहाँ कोई विरोब नहीं, क्प्रोंकि इन्द्रियों से 
इसका भी प्रत्यक्ष नहीं होता, तथा इसका प्रत्यक्ष भी ज्ञान के निमेल हो जाने पर ही होता है । यह प्रसज्ञ 
जीवात्मा के प्रत्यक्ष का मान लेने ५र इसके संसगे में आये हुए प्राणों के सन्निवेश की भी व्यवस्था 
ठीक बैठ जाती है, और अर शब्द का भी जोकि परिमाए अथ में ही प्रसिद्ध है” सूक्ष्म अथ नहीं 
करना पड़ता । इसी प्रकार-- 

“बुद्धेंगु णेनात्मगुणेन चैव ब्याराग्रमात्रो वरोउपि दृष्ट:” ( श्वे० ४'८) 

( बुद्धि के गुण से और आत्मा के गुण से आर के अग्र भाग के समान एक ओर भी देखा गया 
है) इत्यादि आर के झग्र भाग आदि की उपमा देने वाले उन्मानों से भी आत्मा का परिमाण 
अर सिद्ध है । | 

वि० बो०--भगवन्‌ ! लोग ऐसा सममते हैं कि इस श्रति में बुद्धि के गुण से ही आत्मा को 
आराग्रमात्र कद्दा गया है वस्तुतः आत्मा का परिमाण तो विभु ही है । बुद्धि का परिमाण आराध्र.के 
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समान है ओर बुद्धि है श्रात्मा की उप|धि, श्रत: बुद्धि के परिमाण से ही यहाँ जोब को श्रणु कद्द दिया 
गया है, जैसे कि शरीर उपाधि से आत्मा अपने आपको स्थूल तथा कृश कहा करता है । ह 

म० व्या०--महात्मन्‌ ! ऐसी बात नहीं, आप यदि सारी श्रुति का अर्थ करेंगे तो स्वयं निश्चय 
कर सकेंगे कि यहाँ बुद्धि के ही गुण का नहीं, आत्मा के भी गुण का उल्लेख हैं। इस »ति का अथ हम 
बता चुके हैं। यहाँ महषिं श्रेताश्वतर ने बुद्धि के और आत्मा के दोनों के परिमाणों को मिला कर लिखा 
है। आप तो कहते हैं कि अकेले आत्मा का परिमाण विभु है, परन्तु यदि बुद्धि के परिमाण को साथ 
न मिलाते अकेले आत्मा के ही परिमाण का उल्लेख करते और लेखक होते महर्षि श्रेताश्वतर, तो वे 
आर की नोक का चालीस हज़ारवोँ भाग जीव का परिमाण लिखते। क्‍योंकि अ्न्यत्र उन्होंने जीव का 
परिमाण बाल की नोक का दस हज़ारवाँ भाग लिखा है, और बाल की नोक आर की नोक से बहुत 
सूद्म होती है, यदाँ उन्होंने बुद्धि और आत्मा के परिमाण को मिला कर लिखा है, और बुद्धि आत्मा से 
बहुत स्थूल है, अत: सम्मिलित परिमाण को आर की नोक के समान लिख दिया है। 

टण्डे गन्नाजल में गोता लगाते ही सारे शरीर में शीत स्पर्श का अनुभव होंता है। यदि आत्मा 
शरीर के एक भाग हृदय में ही है तो चेतन्य भी उतने ही स्थान में होगा तब फिर सारे शरीर में शीत 
स्पशे के अनुभव का साधन कोन है ? इसके उत्तर में लिखते हैं-- 


“अविरोधश्रन्दनवत्‌”” २३ 
कोई विरोध नहीं, यह अनुभव चन्दन के स्पशे के समान हो सकता है जैसे कि चन्दन शरीर के 
एक भाग में लगाया जाता है और उसके शीतलस्पश का अनुभव सारे शरीर में होता है इसी प्रकार 
आत्मा शरीर के एक भाग में होता हुआ भी सारे शरीर की घटनाओं का अनुभव कर लेता है। 
चन्दन और आत्मा के अवस्थान में भेद है अत: दृश्ान्त ठोक नहीं क्‍योंकि चन्दन की स्थिति 
शरीर के एक भाग में निश्चित है ओर आत्मा की स्थिति का कोई निश्चय नहीं । इसके उत्तर में लिखते हैं-- 


“अवस्थितिवेशेष्यादितिचेन्ना म्युपगमाद्‌ धरदिहि २४ 


आत्मा की स्थिति भी शरीर के एक भाग हृदय में निश्चित है | प्रमाण पढ़िए “हृदि होष आत्मा” 
(प्र० ३.६.) ( यद आत्मा हृदय में है ) “स वा एष आत्मा हृदि” ( छा० ८.३.३.२ ) ( यह आत्मा हृदय 
में है ) “कतम आत्मा यो5यं विज्ञानमय: आ्राशेषु हृद्यः्तज्ति: पुरुष:” ( बृ० ४.३.७. ) ( आत्मा कौन है 
जो कि प्राणों के मध्य में ज्ञानवान्‌ हृदय के अन्दर व्योतिरूप है ) । 

ये सब श्रुतिए आत्मा के रहने का स्थान शरीर का एक भाग हृदय बतला रही हैं. इसलिए चन्दन 
का रृष्टान्त ठीक है । 

अभी दृष्टान्त ठीक नहीं हुआ एक कम्मी ओर है ओर बह यह कि चन्दन सावयब पदार्थ है वह 
यद्मपि एक स्थान पर लगाया गया हैं. परन्तु फिर भी उसके अवयब सारे शरीर में फैलकर शीतलता 
पहुँचा सकते हैं। जीवात्मा तो अरु तथा निरवयव पदार्थ है, वह सारे शरीर की घटनाओं का अनुभव 
केसे कर सकेगा । इसके उत्तर में लिखां है--- 

गुणाद्वा55लोकवत्‌ । २५ 

आत्मा यद्यपि शरीर के एक भाग में है। परन्तु उसका गुण अथौत्‌ ज्ञान रूप प्रकाश बाहर भो 
फैला हुआ है। जैसे कि सूये आदि प्रकाश वाले तत्वों का। अतः बह अपने प्रकाश से सारे शरीर फी 
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घटनाओं का अनुभव कर लेता है। जैसे कि कहा भी है-- 
“तस्य हेतस्य हृदयस्याग्र॑ प्रयोतते” ( ब, ४-४-२) 

( उस हृदय का अग्र अथात्‌ चारों ओर का भाग चमक रहा है ) जिस प्रकार हृदय के श्रन्दर 
बेठे हुए आत्मा का ज्ञान रूप प्रकाश हृदय के बाहर भी फैला हुआ है, ठीक इसी प्रकार उसका सारे 
शरीर में और शरीर से बाहर भी फैल जाना सम्भव है । 

गुण गुणी से बाहर कैसे रह सकेगा । क्योंकि फूल का या कपड़े का सफेद रूप उसका गुण है, 
ओर वह फूल या कपड़े से बाहर नहीं रह सकता । इसके उत्तर में लिखते हैं-- 


व्यतिरेको गन्धवत्‌ ॥२६॥ 

गुणों की अपने अपने आधार से बाहर भी सत्ता देखी गई है। जैसे कि कस्तूरो के गन्ध की | 
इसलिये आत्मा का प्रकाश भी अपने आधर से बाहर फेल सकता है | 

यहां यह शक्ला की जा सकती है कि कस्तूरी के परमाणु कस्तूरी से निकल कर वायुमण्डल में 
फैलते रहते हैँ, उन्हीं के साथ गये हुए गन्ध की बाइर प्रतीति होती है । परन्तु यह बात ठीक नहीं । 
यदि कस्तूरी से उसके परमाणु इस प्रकार प्रति क्षण निकलते रहें तो उसका तोल कम हो जाना चाहिये। 
परन्तु वर्षों शीशी में रक्खी हुईं भी कस्तूरी तोल में कम नहीं होती । हां ऐसे पदार्थ भी हैं जिनके अव- 
यवों का संयोग बहुत शिथिल द्ोता है ओर वे परमाणुओं में प्रथक्‌ हो २ कर वायु में फैलते हुए सारे 
ही समाप्त हो जाते हैं. जैसे कि कपूर वस्तुत: कपूर भी मूल पदार्थ नहीं। यह केले से प्रथक्‌ किये गये 
उन अवयवों का समुदाय है जिनका स्वभाव ही उड़ने का है। केले में ही ऐसे भी अवयव हैं जिनके 
साथ होते हुए ये अवयव उड़ न सकते और केले की सत्ता तक उसके साथ ही रहते। ओर अब भी 
इनकी ही नहीं केले की भी सत्ता समाप्त हो गई है, क्योंकि इनके प्रथक होने केले का अवयव 
सन्निवेश बिगड़ गया है । परन्तु कस्तूरी के अवयबों का संयोग इतना ठोस है कि वह उसके परमाणुओं 
को प्रथक नहीं होने देता। ओर यह ही कारण है कि वर्षों रक्खी रहने पर भी उसका परिसाण कम 
नहीं होता। इसके अतिरिक्त और भी ऐसे दृढ़ पदार्थ हैं, जिनका. गुण तो बाहर फैला रहता है. परन्तु 
उनके अवयव अपने आधार से कभी प्रथक हो ही नहीं सकते जैसे कि हीरा । इसी का रृष्ट्रान्त पहिले 
सुत्र में “आलोकवत्‌” दिया गया है । होरे को यदि हज़ारों वषे के बाद भी तोला जावे तो उसका परि- 
माण कम नहीं होगा, उतना ही रहेगा । अतः विवश यह हो कहना पड़ेगा कि हीरे का प्रकाश तो उससे 
बाहर निकल रहा है उसके परमारु नहीं जैसे कि कोहनूर हज़ारों वषे से अब तक चमक ही रहा है। 
हां यह हो सकता है कि वह कभी नष्ट हो जावेगा, और उसका प्रकाश भी । क्योंकि यह सावयव पदार्थ 
है, इसके अवयव्ों का संयोग धीरे धीरे ढीला हो जावेगा, ओर यह समय पाकर कभी नष्ट भी हो 
जावेगा । क्योंकि जो वस्तु उत्पन्न हुईं है उसका नाश अवश्य होगा । परन्तु यह नहीं हो सकेगा कि वह 
रहे और उसका प्रकाश न रहे । 

यह एक दृश्टान्त है। और दृष्टान्त एक अंश में हुआ करता है। जीवात्मा की परिस्थिति उससे 
भिन्न है। वह सावयव नहीं निरवयव है। वह न उत्पन्न हुआ है और न नष्ट होगा। श्रतः न उसके 
पुराने होने की सम्भावना है ओर न उसके प्रकाश के कम होने की । इसीलिये दृष्टान्त देने के लिये 
उसके समान नित्य वस्तु संसार मिल नहीं सकतो थी, श्रत: हीरे का दृष्टान्त दिया गया है। पुराना होने 
पर हीरे का प्रकाश कुछ मध्यम पड़ सकता है, परन्तु यों तो पुराना होने पर वस्तु के रूप आदि अन्य 
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गुण भी जो कि अपने आधार से बाहर नहीं फैलते मध्यम पड़ जाते हैं। परन्तु हम पहिले भी कहट्द 
आये हैं कि आत्मा की परिस्थिति इन पदार्थों से भिन्न है । वह नित्य है और उसका प्रकाश भी नित्य 
है। अतः न इसके नष्ट होने की सम्भावना है, और न इसका प्रकाश कभी मध्यम पड़ सकता है । 

तथा च दशयति ॥२७। पृथगुपदेशात्‌ ॥२८॥ 

इसी प्रकार उपनिषत्कार तत्वज्ञानी ऋषि दिखला रहे हैं, और आत्मा के ज्ञान का उससे प्रथक्‌ 
भी फैले रहने का उपदेश दे रहे हैं। जैसे कि-- 

यत्रेष एतत्मुषुप्तोषभूत; य एप विज्ञानमयः पुरुषस्तदेषां प्राणानां विज्ञानेन विज्ञान- 
पादाय य एपोउन्तरहृदय आकाशस्तस्पिन्‌ शेते | ( त्र. २॥११७ ) 

( वह इन प्राण्यों अथात्‌ इन्द्रियों के विज्ञान को ( विज्ञायतेडनेनेतिविज्ञानम्‌ ) ज्ञान की साधन 
इन्द्रियों की शक्ति को, अपने विज्ञान से समेट कर, जोकि यह हृदय के अन्दर आकाश है उसमें सोता 
है )। महात्मन्‌ ? देखिये इससे अधिक स्पष्टीकरण श्रुति और क्या करेगी । यहां विज्ञान का विज्ञान से 
समेट लेना, और आत्मा का हृदयाकाश में सोना दोनों ही ध्यान देने योग्य बातें हैं । 

इन्द्रियों की शक्तियें बाह्य वस्तुओं के विज्ञान में साधन हैं। इसलिये उन्हें भी यहां विज्ञान कह 
दिया गया है जैसे कि--प्राण के साधन अन्न को “अन्न वे आ्राशिनां प्राणा:” ( अन्न ही प्राणियों के प्राण 
हैं ) इस वाक्य में प्राण कह दिया गया है । 

आत्मा हृदय में बेठा हुआ बाहर काम करने वाली इन्द्रियों की शक्षियों को समेट रहा है। अब 
उस अन्दर बैठे हुए को उनकी बाहर की शक्तियों को समेटने के लिये कोई साधन चाहिये। और वह 
साधन यहां बतलाया गया है आत्मा का विज्ञान | उसका विज्ञान भी इन्द्रियों की शक्तियां को तब ही 
समेट सकेगा जब कि उसकी पहुंच इन्द्रियों तक हो। और उस पहुंच का इसके अतिरिक्त और कोई 
उपाय नहीं कि उस विज्ञान को आत्मा से बाहर भी इन्दियों तक फैला हुआ माना जावे। इस प्रकार 
इस एक ही उपनिषद्‌ वाक्य ने इतने विपयां पर प्रकाश डाला है । 

१--आत्मा का विज्ञान आत्मा के स्वरूप तक ही सीमित नहीं है वह उसके बाहर भी दूर तक 
फेला हुआ है । 

२--आत्मा का विज्ञान आत्मरूप ही नहीं प्रत्युत वह उससे प्रथक उसका गुण है । 

३--आत्मा ने सोते समय अपने गुण विज्ञान के द्वारा इन्द्रियों की शक्तियों को तो समेट लिया 
है विज्ञान को नहीं । 

तद्गुणसारत्वात्त तद् यपदेशः ग्राइवत्‌ ॥२६॥ 

किसी २ स्थान पर उपनिषदों में आत्मा को भी जो “पग्राज्ञ” (इंश्वर) की तरह विभु कह दिया 
जाता है--वह इसके इस ज्ञान गुण के ही बल पर कहा जाता है। क्योंकि इसका विज्ञान गुण इससे 
बाहर भी फैला हुआ है | अन्यथा आत्मा तो अर है और हृदय के एक भाग में ही विराजमान है उसके 
लिये ऐसा कहा नहीं जा सकता था | 

.. वि. बो.--भगवन्‌ ! इस सूत्र के “तदशुणसारत्वात्‌” पद' में आये हुए तत शब्द से, बुद्धि 
नामक उपाधि के प्रहण में क्या आपत्ति हैं। ऐसा मान लेने पर सद्गजति इस प्रकार लग जावेगी कि 
आत्मा तो व्यापक ही है परन्तु उसकी उपाधि बुद्धि के अणु हाने से डसे संसार अवस्था में अगर कह 
दिया गया हैं। ओर इस प्रकार जितने भी अणुवाद हैं. वे सब उपाधि के अर होने के कारण सन्त 
हो सकते हैं। ओर जहां उसे व्रिभु कह दिया गयां-है वे वचन उसके परमाथ विभुरूप को लेकर सन्लत 
हो सकते हैं । 
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म० व्या०--महात्मन्‌ ! यद भाव आप अपनी ओर से कल्पित कर सकते हैं । सूत्रकार के शब्दों 
से यह प्रकट नहीं होता क्‍योंकि ऊपर से अर आत्मा के गुण विज्ञान का प्रसद्ग छिड़ा हुआ है, और 
तत्पद पूचे का परामशे किया करता दे अत: तत्पद से विज्ञान गुण का ही प्रहण किया जा सकता है । 
वि० बो०--भगवन्‌ ! तत्पद बुद्धिस्थ का भी तो परामशे किया करता है अतः इस प्रसक्ल में 
सूत्रकार की बुद्धि में विद्यमान बुद्धि का परामश तत्पद से होगया होगा । 
म० व्या०--महात्मन ! बुद्धिस्थ का परामशे तत्पद से तब हुआ करता है जब कि प्रसंग में. 
“तत्‌” के परामश के लिए कोई पदाथ न हो। यहाँ तो पहले से विज्ञान का प्रसद्ग चला आ रहा है उसको 
छोड़ कर बुद्धिस्थ पदार्थ का परामशे न्याय सन्भत नहीं । ओर ग्रन्थकार का भी यह कतंव्य हुआ करता 
है कि यदि उसे प्रसद्न में आते हुए किसी पद को छोड़ कर किसी दूसरे का प्रसड्र बदलना हो तो तत्पद 
का उल्लेख न कर जिसका प्रसन्न चलाना है उस अथ को उसके वाचक शब्द से कह दे, परन्तु यहां 
ऐसा किया नहीं गया. अतः यहाँ बुद्धि का नहीं, प्रसंग में आते हुए ज्ञान का ही परामश किया जावेगा | 
आप इस सारे ही अधिकरण के सूत्रों पर दृष्टिपात करें कि कया कहीं आत्मा के विभुत्व का और बुद्धि 
उपाधि का भी उल्लेख मिलता है ? आपको ऐसी मलक कहीं भी दीख न पढ़ेगी। अतः इस सूत्र के तत्पद्‌ 
से विज्ञान का ही ग्रहण करना ठीक है बुद्धि का नहीं । 
वि० बो>--भगवन ! ऐसा माना जाता है कि उपनिषदों में सवेत्र परत्रह्म का ही प्रतिपादन है 
उसके अतिरिक्त और कोई चैतन्य है ही नहीं; जेसा कि उपनिषदों में स्पष्ट ही कहा गया है-- 
नान्यो5तोस्तिद्रष्टा नान्‍्योतोस्ति विज्ञाता ( बृ० ३॥७।२३ ) 
( उसके अतिरिक्त और कोई द्र॒ष्टा नहीं ओर न ओर कोई ज्ञानी है ) तथा “नान्योतोस्ति द्रष्ट, 
श्रोव मन्‍्त विज्ञात”” ( छा० ह्षषघा७ ) ( उस से भिन्न ओर कोई देखने वाला, सुनने वाला, मनन 


करने वाला और ज्ञान करने वाला नहीं ) जबकि उपनिषदों की यह सम्मति है तो आपके कथन के 
अनुसार जीव प्रथक्‌ चेतन केसे मान लिया गया ? 


म० व्या--महात्मन ! यह जो कुछ कहा गया है ठीक ही है, केवल भाव के सममभने में थोड़ा 
श्रन्तर है। क्योंकि सारे विश्व को, उसके अवान्तर भेदों को तथा उनके गुण कम स्वभावों को सर्वाश 
में जानने वाला भगवान के अतिरिक्त और कोई चेतन नहीं ? तात्पय यह है कि ओर सब चेतन अल्पनश् 
अथात्‌ थोड़ा जानने वाले हैं। ये दोनां वचन एक हो भाव को कह रहे हैं। अब आप बतलाइये कि इन 
वाकक्‍्यों से जीव का निषेध कैसे होगया ? 

वि० बो०---भगवन्‌ ! “हत्वप्सि!! ( छां० ६६७ ) इस वाक्य में तत्यद साया5वच्छिन्न अ्रद्य 
का, “त्वं” पद अविद्याउवच्छिन्न तरह्म का, ओर “असि” पद सत्‌ अथा त्‌ शुद्ध ब्रह्म] का वाचक है, इनके समन्वय 
का और कोई उपाय न होने से भागत्यागलक्षणा करके तत्पद की माया उपाधि का, और “त्वं” 
की अविद्या उपाधि का त्याग कर शुद्धब्रह्म शेष रह जाने से, तीनों पदों का अखण्ड ब्रह्म अथ किया जाता 
है, इससे जीव और ब्रह्म का अभेद स्पष्ट सिद्ध है, ओर जब कि जीव ब्रह्म से अभिन्न सिद्ध द्वो गया तो 
उसका परिमाण विभु द्वी मानना पड़ेगा। इसमें अणरु की प्रतीति बुद्धि उपाधि के कारण से 
व्यावहारिक है | 
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म० व्या०--महात्मन्‌ ! “तत्यमसि” वाक्य में उपाधि की कल्पना कर अथ करने की आवश्यकता 


'नहीं। सारे प्रसड़' का भलीभांति स्वाध्याय करने से, बिना ही उपाधि-कल्पना किये, समन्वय ठीक बैठ 
जाता है। प्रसज्ञ यह है-- 
“सु य एवो5णिमेतदात्म्यमिद सर्व तत्सत्यं स आत्मा तल्वमसि श्वेतकेतो”” (छा० ६१६४) 

( जो यह सूक्ष्म तत्व है, यह आत्मा है, और इस आत्मा से ही आत्मवान्‌ यह सब जड़ चेतन 
जगत्‌ है। अ्थांत्‌ यह सूच्रम तत्व ही इस सब में आत्मा की तरह प्रविष्ट हुआ हुआ इस सब को चला रहा 
है, यह सूच्तम तत्व ही सत्य कहलाता है, ओर सब के अन्दर होने से आत्मा है, हे श्वेतकेतो ! “त्वम” 
अ्रथोत्‌ तु मी “तत्‌” अथात्‌ तदात्मक--उसी आत्मा वाला है । तात्पय यह है कि तेरे आत्मा के अन्दर 
भी वही आत्मा प्रविष्ट है, अतः तेरा भी वही आत्मा है। वहां तत्‌ शब्द से पदले, इससे परामर्श करने 
योग्य दो शब्द आये हैं, एक “आत्मा” और दूसरा “ऐतदात्म्यम्‌”, यदि आत्मा का परामश किया जावे 
तो आत्मा यहों पर शुद्ध ऋरह्म का नाम है, ओर “त्वम” अल्पज्ञ चेतन का | इन दोनों का अ्रभेद अन्वय 
न हो सकेगा, और फिर जीव में उपाधि की कल्पना कर जीव ब्रद्य का श्रभेद सिद्ध करने का श्रवसर 
श्रावेगा, ओर यदि “ऐतदात्म्यम्‌”” शब्द का परामशे किया जाबे तो “त्वम” अथोत्‌ जीव के साथ इस 
का अन्वय करते समय कोई कठिनाई न होगी क्योंकि “ऐतदात्म्यम्‌” का श्रर्थ है इस आत्मा वाला । और 
यह ब्रद्मरूप आत्मा जीव में श्रोतप्रोत है ही, अतः जीव को इस आत्मा वाला कहने में कोई आपत्ति सामने 
नहीं आती । बिना ही उपाधि की कल्पना किये “तत्‌” और “त्वम! शब्द का अन्वय ठीक बैठ जाता है, 
ओर ““असि” शब्द क्रियावाचक भावबोधक होता हुआ उनके साथ अन्वित हो जाता है । 

अब बात विचारणीय यह रह जातो है कि ' 'तत्‌” पद से आत्मा पद का परामश किया जावे 
अथवा “ऐतदात्म्यम्‌” का। इस विबय को भी उपनिषतकार ऋषि के यथाश्रुत शब्दों से ही निर्णय 
करने में कोई कठिनाई नहीं पड़ती। इन दोनों शब्दों में से एक “आत्मा” पुंल्लिद्न है, और दूसरा 
ऐतदात्म्यम्‌” नपुंसक लिब्ञ है। परामश करने वाला “तत्‌” शब्द भी नपुंसकलिज् ही है, इसलिए 
तत्‌ शब्द से “ऐतदात्म्यम्‌”” शब्द का ही परामश होगा, पुल्निज्ग होने से आत्मा का नहीं, और परा- 
मशे करने के बाद अन्वयवोध करते समय कोई कठिनाई भी न होगी क्योंकि ब्रद्म जीव के अन्दर 
व्यापक है ही ओर इस व्यापकता का ही बोध “त्वम” के साथ “ऐतदात्म्यम्‌” का अ्रन्वय करने से 
होगा और किसी अर्थ का नहीं। इसलिए जीव ओर ब्रह्म का अभेद सिद्ध नहीं होता और इसीलिए 
जीव अरुई ही है व्यापक नं | 

सुषुप्ति तथा प्रलय में आत्मा को कोई ज्ञान नहीं होता तो क्या उस समय वह ज्ञान से रहित 
ही होता है ? ओर यदि हाँ, तो फिर यह उसका स्वाभाविक गुण केसा ? इसके उत्तर में लिखते हैँ-- 

“द।बदात्मभावित्वान्न दोषस्तदशनात्‌” । ३० 

(आत्मा का गुण ज्ञान सदा उसके साथ ही रहता है श्रतः सुषुप्ति तथा प्रलय में भी यह चेतन्य' 
उसी में रहता है इसलिये कोई दोष नहीं ) हाँ उसके अपने ज्ञान के प्रकाश से जो विषयों का भानरूपी 
ज्ञान जागते हुए हुआ करता है, वह सुषुप्ति में नहीं होता, क्योंकि उस समय तमोगुशप्रधान अवस्था 
होने के कारण वह अपने साधन इन्द्रियों और मन से उपयोग नहीं ले सकता। मलुष्य को जगने पर 
यह स्मृति हुआ करती है कि में आज सुख से सोया, यह सुषुप्ति में सुख से सोने की स्मृति सुधुप्ति 
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में हुए किसी अनुभव के बिना नहीं हो सकती, और वह अनुभव उसके आरात्मा को उसके चैतन्य के 
बिना नहीं हो सकता, अतः आत्मा का ज्ञान सुषुप्ति में भी उसके साथ विद्यमान था और प्रलय मेँ 
भी | क्योंकि प्रलय के बाद र॒ृष्टिकाल में जब जीव योनि में आता है उसी प्रकार विज्ञान का कार्य 
आरम्भ हो जाता है, ओर विषयों के श्रनुभव होने लगते हैं, इससे स्पष्ट सिद्ध है कि प्रलय में भी जीव 
के पास उसका अपना ज्ञान सुरक्षित था, जिससे कि वह रृष्टि के आरम्भ में ही काम लेने लग गया | 

तपश्चयां तथा योग समाधि आदि से जब जीव का ज्ञान बढ़ता है तो उसमें इस नवीन ज्ञान 
की वृद्धि का क्या प्रकार है क्‍योंकि नित्य वस्तु में किसी भी नये तत्व का समावेश नट्रीं हो सकता 
इसके उत्तर में लिखते हैं कि-- 

“पुत्वादितत््स्य सतोडभिव्यक्तियोगात्‌” । ३१ 

आत्मा के ज्ञान में कोई वृद्धि नहीं होती | उसका ज्ञानरूपी प्रकाश जहाँ तक उसकी शक्ति है सदा 
ही विस्तृत रहता है | केवल साधनों के अभाव से उसकी अभिव्यक्ति न होने के कारण वह्‌ प्रकट नहीं 
होता | तपश्थर्या तथा योग आदि साधनों से उसकी आभिव्य्क्ति धो जातो है। ऊसे कि मनुष्यों मेँ 
बाल्य अवस्था में पुरुपत्व शक्ति विद्यमान हो होती दे परन्तु उत समय उसके विकास के साधन न होने 
से वह प्रकट नदीं होतो । जब युवा अवस्था में विकास के साधन सम््वत द्वो जाते हैं तब वह प्रकट 
हो जाया करती है, अत: तपश्थयों तथा योगादि साधनों से जीव के विद्यमान विज्ञान का विकास द्ोता 
है नई उत्पति नहीं | इसलिए कोई दोष नहीं । 


यदि ब्रह्म से भिन्न अणु आत्मा न मानकर सब शरीरों में एक ही व्यापक आत्मा मान लिया 
जावे तो क्या क्षति है ? इसके उत्तर में लिखते हैं-- 
“नित्योपलब्ध्यनुपलब्धिप्र सद्भ उन्यतरनियमो वान्यथा ।” ३२ 


(ऐसी अवस्था में तो आत्मा की उपलब्धि (ज्ञान) श्रथांत्‌ मोक्ष तथा अनुपलब्धि ( अज्लान ) 
अथात्‌ बन्ध प्रत्येक जीव को सदा ही प्रतीत द्योने चाहिएँ, क्‍योंकि वह आत्मा सब शरीरों में तथा 
शरीरों से बाहर मुक्कों तथा अमुक्तों में भी एक ही है । इसलिए वहद्द किसी स्थान से बद्ध हुआ और 
किसी स्थान से मुक्त, कोई भाग उसका ज्ञानी हुआ ओर कोई अ्रज्ञानी । इस प्रकार ये दोनों अ्वस्थाएँ 
अपने अन्दर उसे हर समय प्रतीत होनी चाहिएँ, अथवा बन्ध ओर मोक्ष, ज्ञान ओर अज्ञान, ईन दो 
जोड़ों में से एक एक चीज्ञ, श्रथांत्‌ मोक्ष और ज्ञान अ्रथवा बन्ध ओर अज्ञान, इनमें से सी एक का 
नियमित संस्थान उसमें मानना पड़ेगा, इसके अतिरिक्त और कोई चारा नहीं, परन्तु ये दोनों दो अब- 
स्‍्थाएँ उसके अन्दर मानी नदीं जा सकती क्योंकिनतो आत्मा अपने अन्दर एक दो काल में बन्ध 
ओर मोक्ष का अथात्‌ दु:ख और सुख का अनुभव करते हुए दिखाई देते हैं, ओर न कोई सदा बद्ध 
हो, अथवा मुक्त ही, अर्थात्‌ दुःखी ही अथवा सुखी ही देखने में आता है। अंत: सब शरीरों में व्या- 
पक एक आत्मा नहीं माना जा सकता। आत्मा सब शरीरों में भिन्न भिन्न हैं और अरा होते हुए 
प्रत्येक शरीर के हृदय देश में रहते हैं। हम सममभते हैं. कि इस विषय को भलीभाँति स्पष्ट कर दिया 
गया है अतः अधिक न कह हम अपने भाषण को यहीं विराम देते है । 


आत्मबोध--पूज्य महंषे । आपने युक्षियों और प्रमाणों के द्वारा इस गम्भीर विषय का जितन्ओे 
सरज्ञता और सुन्दरता के साथ निरूपण किया है यद्द आप का दी भाग था। इसके लिए दम को 
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आपके अत्यन्त कृतज्ञ हैं। अब मैं प्रधान जी की आज्ञानुसार पूज्य महर्षि जैमिनि जी की सेवा में 
सविनय प्रार्थना करूँगा कि वे भी अपने विचार इस विषय पर प्रकट कर हमें अनुग्रहीत करें । 

म० जैं०--महात्मन्‌ ! आपकी प्रेरणा के अनुसार मुर्के दो शब्द कर देने में कोई आपत्ति 
नहीं | आ्राप जानते ही होंगे कि यह विषय हमारे शास्त्र के अधिकार से बाहर की वस्तु है। वेद के एक 
भाग कमकारण्ड का स्पष्टीकरण करना ही हमने अपने जीवन का लक्ष्य बनाया हुआ है, यह विषय 
आता व्यास देव जी के व्याख्यान से सम्बन्ध रखता है। अध्यात्मविषय के विवेचन का भार उन्होंने 
ही अपने कन्धों पर लिया हुआ है, ओर प्रस्तुत विषय का अपने वक्तव्य में स्पष्टीकरण भी उन्होंने 
भल्ली भांति कर दिया है। वेद के ही दो भागों का हम दोनों ने प्रथक प्रथक्‌ व्याख्यान किया है, इस 
'नाते से हमारा और उनका तन्त्र समान ही है, अतएव मैं उनके वक्तव्य का अनुमोदन करता हुआ 
अपने कथन को यहाँ ही समाप्त करता हुआ अपना स्थान ग्रहण करता हूँ 

आ० बो०--पृज्यपाद महर्ष ! आपने महर्षि व्यासदेव जी के वक्तव्य का अनुमोदन कर उनके 
निर्णीत किये हुए विषय की हमारे हृदयों में जमी हुईं धारणा को और भी पुष्ट कर दिया है, इसलिए 
हम लोग आपके कऋृतज्ञ है। इसके बाद मैं तककिक शिरोमणि पृज्यपाद महर्षि कणाद जी से प्राथना 
, करूँगा कि वे इस विषय पर अपने शास्त्र के आधार पर प्रकाश डाल हमें अनुग्ृहीत करें। 

. म० क०--उपस्थित विहवन्मण्डल तथा जिज्ञासु सज्जनो ! यद्यपि वैशेषिक दर्शन में इस विषय 
का स्पष्टीकरण हमने भमलीभांति कर दिया है, परन्तु फिर भी आपकी ग्रेरणानुसार हम इस विषय का 
_निरणेय करते हुए आत्मा के अऱु परिमाण का ही समथन करते हैं । 

बि० बो०-भगवन्‌। आपने अपने दशेन में लिखा है । 
“विभवान्‌ महानाकाशस्तथा चात्मा”'( बै० आअ० ७ आ० १ सू० १२) 
( आकाश व्यापक और मद्दान है और इसी प्रकार आत्मा भी ), इस प्रकार आपके इस लेख से 
तो आत्मा व्यापक सिद्ध होता है अरु नहीं । 
..._ म० क०--हाँ इस ग्रन्थका गहराई में जाकर अध्ययन किये बिता स्थूल दृष्टि से इस सूत्र का 
श्र्थ यह ही प्रतीत होगा । परन्तु बस्तुत: इस सूत्र का भाव और है। जिस अशुबाद का हमने समथेन 
किया है उसी का प्रतिपादन इस शास्त्र में किया गया है, इसके लिए हम आपकी इस भन्थ का एक 
प्रकरण सुनाते हैं 
“आत्मसंयोगप्रयत्ञाभ्यां हस्ते कमे?( ऋर० ४ श्रा० सूत्र १) 
कोई आदमी मूसल हाथ में लेकर ओखली में धान कूट रहा है, मूसल को ओखली में मारते 
समय उसके द्वाथ में क्रिया की उत्पत्ति के साधनों का वर्णन इस सत्र में किया गया है, कद्दा गया है कि 
आत्मा के प्रयत्न ओर संयोग से हाथ में क्रिया उत्पन्न होती है 
द्वाथ में क्रिया तो प्रयत्न ओर आत्मा के संयोग से होगईं, परन्तु मूसल में क्रिया का साधन 
क्या है ९ इसके उत्तर में लिखते हैं। 
“तथा हस्तसंयोगान्‌ पुसले कम!”( २) 
( इसीप्रकार द्वाथ के संयोग से मूसल में क्रिया उत्पन्न हुई ) 
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फिर जब कि मूसल ओखली की चोट खाकर ऊपर की ओर उछला तो उस मूसल की क्रिया 
में क्या साधन है? क्या प्रयत्न वाले हाथ का संयोग हीं इस क्रिया में भी कारण है ? इसके उत्तर में 
जिखते हैं -- 
“अभिषातजे मुसलादौ कर्पणि व्यतिरेकादकारणं हस्तसंयोग:” (३) 
मूसल आदि की यह क्रिया ओखली के साथ हुए प्रबल संयोग रूप अभिघात से उत्पन्न होती 
है, अत: पहले की तरह प्रयत्न वाले हाथ का संयोग इस क्रिया में कारण नहीं क्योंकि यद्द क्रिया 
उलटी है । 
मूसल के ऊपर की ओर उछलने से जो अब हाथ में क्रिया उत्पन्न हुईं हैं, क्या उसका कारख 
भी प्रयत्न वाले आत्मा का द्ाथ से संयोग ही है ? इसके उत्तर में लिखते हँ--- 
“तथा असयोगो हस्तकमेरि” (४) 
( इसी प्रकार इस बार की हाथ की क्रिया में भी आत्मा का संयोग कारण नहीं ) 
“अभिषातान्मुसलपतयोगाद्धस्ते कम” (५) 
इस बार ओखली के अभिषात से मूसल में क्रिपा उत्पन्न हुई है, और उस क्रियावान मूसल के 
संयोग से हाथ में क्रिया उत्पन्न हुई है । 
“आत्मकप हस्तसंयोगाच्च” (६) “ 
( ओर इस क्रियाबान्‌ हाथ के संयोग से आत्मा में क्रिया उत्पन्न हुई है ) इस प्रकरण के इस 
अन्तिम सूत्र का भाव सुनकर आप समम गये होंगे कि हमने स्पष्ट शब्दों में आत्मा में क्रिया को 
स्वीकार किया है यदि हम आत्मा को विभु मानते होते तो उसमें क्रिया का स्वीकार कभी न करते, 
क्योंकि मध्यम अथवा अगर परिमाण वाली वस्तु में तो क्रिया का होता सम्भव है क्योंकि बह हिल- 
जुल सकती है, और इधर-उधर आरा जा सकती है, परन्तु एक विभु परिमाण वे पदाथ में क्रिया का 
होना स्वेधा असम्भव है, और यहाँ हमने आत्मा में क्रिया मानी है अतः उसका परिनाण अरा ही 
मानना पड़ेगा ओर कुछ नदीं | क्योंकि सध्यम परिमाण मानने पर आत्मा को विनाशी मानना पढ़ 
जावेगा जो कि हमारे सिद्धान्त के विरुद्ध है। 
इसी विषय को एक दूसरे प्रकरण में भी हमने ध्वनित किया है उसे भी सुनिये-- 
साधम्य वैधम्य के प्रकरण में कुछ पदार्थों का बैधम्य (जो धम्म उसमें न रहता हो ) ऋटते 
समय लिखा है-- ु 
“दिककालावाकाशश क्रियावद्वेधर्म्या निष्कियारि” (अ० ४ आ० २सू० २१) 


“एतेन कर्पाि गुणाश्च व्याख्याता:” (२२) 
दिशा काल और आकाश ये तीनों क्रियावान पदार्थों से विधर्मा हैं इसलिए इनमें क्रिया नहीं 
है। ओर इसी प्रकार कर्मो और गुणों में भी क्रिया नहीं है क्योंकि वे भी क्रियावान्‌ पदार्थों से विधर्मा 
हैं। (२१.२२ ) यहाँ गुण और कमे तो द्रव्यों में ही रहते है, इसलिए उनमें तो आना जाना आदि. 
क्रियाओं का सम्भव ही नहीं, जिन द्र॒व्यों में वे रहते हैं उनमें क्रिया हो सकती है, गुणों में और कर्मों में 
नहीं, इसलिए इनमें क्रिया का निषेध किया गया दे। दूसरे तीन पदार्थ दिशा, काल श्र .अघ्छाश 
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व्यापक हैं, उनमें क्रिया हो ही नहीं सकती, इसलिए उनमें भी क्रिया का निषेध किया गया। यदि ओर भी 
किसी द्रव्य में क्रिया न होती तो उस की भी गणना इन्हीं पदार्थों में कर देते, परन्तु ऐसा नहीं किया 
गया, इससे स्पष्ट सिद्ध है कि ओर सब पदार्थ क्रिया वाले हैं और जिनमें क्रिया है, उन्हें व्यापक 
माना नहीं जा सकता । आत्मा भी उन तत्वों में से हो एक है जिनमें कि क्रिया मानली गई है। और 
जब कि उसमें क्रिया है तो वह व्यापक दो नहीं सकता, अतः उसका परिमाण इस प्रकरण में भो अखर्ु 
दी माना गया है । 
वि० बो०--भगवन्‌ ! ठीक है | आप के इन दोनों प्रकरणों से आप के शास्त्र के अनुसार आत्मा 
अणु द्वी सिद्ध होता है, परन्तु आप ने हमारे पूवे दिये हुए उद्धरण के अनुसार अपने इसी शास्त्र 
के एक सूत्र में आत्मा को आकाश की तरह व्यापक्र भी कहा है इसका क्या तात्पय है ९ 
म० क०--महात्मन ! आप के कथन का तात्पय हम समम गये, आप इस शास्त्र में दो विरोधी 
सिद्धान्तों के वणन का निर्देश कर रहे हैं, परन्तु इसके साथ ही आप इस ओर भी अवश्य ध्यान 
देंगे कि साधारण मनुष्य भो अपने कथन को विरोध से बचाने का यत्न करता दे तो फिर एक 
दाशनिक इतने बड़े विरोध को अपने कथन में अथवा लेख में कैसे स्थान दे सकेगा ९ 
महात्मन्‌ ! यदि जोवात्मा को ही विभु कहना होता तो दिशा, काल और आकाश के साथ 
दी विभुद्रव्यों के मुख्य प्रकरण में ही उसका भी उल्लेख कर दिया जाता, परन्तु ऐसा किया नहीं गया, 
इससे स्पष्ट सिद्ध दे कि यह उल्लेब जीवआत्मा के परिमाण के सम्बन्ध में नहीं एक दूसरे आत्मा पर- 
भाँमा के परिमाण के सम्बन्ध में है । 
वि० बो० -भागवन्‌ ! आप ता परमात्मा मानते हो नहीं क्योंकि पदाथ' गणना में उसका कहीं 
नाम ही नदीं आया । 
स० क०--मद्ात्मन्‌ ! ऐसी ब।त न रीं, परमात्मा का नाम पदाथ गणना में आया है, सूत्रकार 
श्रपने लेख को अधिक से अधिक संक्षिप्त करने का साधन ढूँढा करते हैँ और इसीलिए एक एक अक्षर 
की बचत को भी वे बड़ा महत्व रिया करते हैं, जब कि एक आत्मा कहने से द्वी दोनों आत्माओं का 
नाम निरशा सममा जा सकता है तो दूसरी बार परमाए्मा शब्द को लिखने का क्‍या अवश्यकता थी । 
इमारे समान तन्त्र, महर्षि गोतम के ग्रन्थ न्याय में भी आप इसी प्रथा को प्रचलित देखेंगे, उन्होंने 
भी प्रमेय पदार्थों मं केवल आत्मा को गिनाया है ओर इस एक ही शब्द से परमात्मा का भी 
निर्दोिरा समझ लिया गया दे । कहीं कोई यह आशझ्ूा करे कि वे भी इंश्वर को न मानते हांगे, सो 
छेसी बात नहीं। उन्दों ने भी प्रसज्ञबरा परमात्मा के काय को बतलाते हुए अपने शास्त्र में द्वी अन्यत्र 
लिखा है (“ईश्वर: कारंणं पुरुषकर्माफल्यदशनात्‌” न्याय अ० ४ सू० १६) । 


(ईश्वर जगत्‌ का कारण है क्‍योंकि पुरुष के कम का उसकी सहायता के बिना फल नहीं मिल 
सकता) इस प्रकार पदार्थगशना में परमात्मा का प्रथक्‌ उल्लेख न करते हुए भी उसका विशेष 
काय बतलाते हुए इस प्रकरण में उन्होंने उसे प्रकट कर दिया है इसी प्रकार हमने भी पदाथ गणना 
में उसे आत्मा शब्द से द्वी लिखकर “विभवान महानाकाशरतथा चात्मा”? ( आकाश व्यापक और 
छसी को तरह आत्मा श्रथोत्‌ परमात्मा भो व्यापक ओर मह्दान है ) इस सूत्र में उसे सबंत्र व्यापक 
बतलाते हुए उसका प्रथक्‌ उल्लेख कर दिया है। उसके इस परिमाण का निद्शेन कर देने मात्र से 
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ही मनुष्य को उससे प्राप्त होने वाले लाभों की ओर ध्यान दिलाने का संकेत है। इस संकेत से समझे 
जाने वाले लाभ निम्नलिखित तथा अन्य भी हो सकते हैं । 

(१) आत्मा को अपनी आत्मा में समझने वाला मनुष्य उस प्रभु को द्र॒ष्टा जान पाप की ओर 
पग बढ़ाने से बच सकता है । 

(२) उसे सत्र व्यापक सममभने वाला मनुष्य उसे अपने हृदय में भी विद्यमान जान कर 
कहीं और ढू ढने की निष्फल चेटा न करेगा । | 

(३) उसे अपनी आत्मा में जानने वाला मनुष्य इतने विशाल विज्ञान ओर आनन्द के भंडार 
मद्ान्‌ कोरा के अपनी आत्मा में विराजमान होते हुए भी, में दुःखो तथा निधन क्यों रहूँ, यह्‌ 
समभता हुआ उसके उस महान कोश को प्राप्त करने को चेटा करेगा । 

इस प्रकार जगन्नियन्ता सब कल्याणों के भण्डार भगवान्‌ की समीपता से लाभ उठाने वाला 
मनुष्य अपने सारे ही दोषों के परिहार और उस प्रभु के अनेक पवित्र गुणों के दृश्य को लक्ष॑य 
में रख उन्हें अपने आत्मा में संग्रह करने का प्रयत्न करता हुआ अपने आप को मोक्ष के अरधान द्वार 
तक ले जा सकेगा । इस दृष्टि से भगवान्‌ के इस एक ही गुण विभु परिमाण का यहाँ अनेक लाभों 
को ध्यान में रखते हुए प्रसंगवश उल्लेख कर दिया है। में समझता हूँ कि मेरे भाषण से आप का 
समाधान हो गया होगा, अत: मैं अपने प्रवचन को यहीं समाप्त करता हूँ । 

आरा० बो०--सभासद्‌ वृन्द ! आपने पूज्यपाद महर्षि कणाद का सारगर्भित भाषण ध्यान पूर्वक 
सुना है। आज तक लोगों को जो यद्द भ्रम था कि महर्षि कशाद आत्मा को व्यापक मानते है और 
ईश्वर का उन्होंने कहीं निरूपण नहीं किया, वह अ्रम आपके आज के भाषण से दूर हो गया । न्याय 
शास्त्र के रचयिता भगवान्‌ अक्षपाद महर्षि को भी आप सब लोग भली-भांति जानते हैं। आपका 
शास्त्र ही तो सब व्यवहारों, सब विद्याओं और सब शास्त्रों का आधार भूत है। अतः अब आप 
भगवान्‌ अक्षपाद महर्षि के विचार प्रेम से सुनिये। में मद्षिं जी से प्रस्तुत विषय पर अपने विचार 
प्रकट करने के लिए प्राथ ना करता हूँ-- 

ध्अ० प० म०--महात्मन्‌ ! मुझे विचार प्रकट करने में तो कोई आपत्ति नहीं. परन्तु भाई 
कणाद्‌ जी जो कुछ कद चुके हैं, मेरे भाषण का भी लगभग वद ही विप्रय हो सकता दै, क्योंकि उनका 
ओर हमारा तन्त्र समान है। 

अ० बो०--भगवन्‌ ! महर्षि कणाद छः पदार्थ मानते हैं श्रौर आप सोलद | इस मतभेद के 
दोते हुए आपका ओर उनझा समान तन्त्र कैसे हुआ ? 


अ० पा० म०--महात्मन्‌ | सोलह में छः अन्तभूत हैं. और छः में सोलह । पदाथ दोस्तों 
शास्त्रों में ही माने गये हैं । अन्तर केबल उनके विभाग करने में हैं और इस श्रन्तर से सिद्धान्त में 
कोई दोष नहीं आता। एक ही विषय का वर्णन कई प्रकार से किया जा सकता है। आप यदि गहराह 
में जाकर देखेंगे तोपता क्रोगा कि सब दशेन एक ही विषय का विभिन्न शैलियों से वर्शन कर 
रदे हैं । 

वि० बो०--भगवन्‌ ! आप आत्मा को. व्यापक मानते हैं और महर्षि कथाद अशु। कहिए 
इस मतभेद का क्या प्रतीकार होगा ! 
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आ० पा० म०--आप ने यह कैसे जाना कि भाई कणाद आत्मा को श्रगु मानते हैं ? 
वि० बो०--इसी प्रकार, कि वे आत्मा में क्रिया मानते हैं । 
अआ० पा० स०>--प्रोर यह कैसे समझा कि हम आत्मा में क्रिया नहीं मानते ? आपने न्याय 
दशेन पढ़ा होगा और आप यह जानते होंगे कि हमने श्रमेय का विभाग करते हुए बारह प्रमेय माने 
हैं। उन बारद में से एक प्रमेय श्रेत्यमाव भी है। आप यह भी जानते होंगे कि प्रेत्यभाव आत्मा का 
होता है । आप इस शब्द के “प्रेत्म” अंश पर विशेष ध्यान दीजिए यह शब्द प्र उपसर्ग इण धातु और 
[क्त्वा] ल्यप प्रत्यय के प्रयोग से बना है । 'इण” थातु का अथ गति है और गति का अर्थ है क्रिया 
ओर प्र शब्द के साथ जोड़ देन से “प्रेत्म”” शब्द का अथ “्रकृष्ट क्रिया करके” ऐसा हो जाता है | 
आपने कहा था कि महषिं कणाद आत्मा में क्रिया मानते हैं। देखिए हम तो आत्मा में क्रिया हो नहीं 
प्रकृष्ट क्रिया अथोत्‌ विशेय क्रिया मानते हैं। इस विशेष क्रिया का नाम है “परायण” अर्थात्‌ इस शरीर 
को छोड़ कर जाना | प्रेत्यभाव शब्द का दूसरा अंश है भाव, इसका अर्थ है होना? अर्थात्‌ दूसरै शरीर 
में आना. इन दोनों अर्थों को मिलाकर इस शब्द का अथ जाना शआना अरथात्‌ आवागमन हो जाता 
है। अब तो आप समम गये होंगे कि हम भी आत्मा को क्रियावान्‌ मानते हैं और इसीलिए हमारे 
मत में भी आत्मा का परिमाण अर ही है । । 
वि० बो०--हों महाराज ! ठीक समम गया परन्तु अब तो में एक और उलमकन में पड़ गया। 
अ० पा० म०-- कैसी उलमन ? 
वि० बो०--देखिये, आपने एक स्थान पर प्रसह्न चलाया है कि आत्मा को जो ज्ञान होता है 
उसके संस्कार उसमें रद जाते हैं ओर उन संस्कारों से आत्मा ओर मन के संयोग द्वारा स्मरण हुआ 
करता हैं । इससे आगे चलकर कहा कि यह संयोग जब तक किसी कारण से नष्ट नहीं कर दिया 
जाता, आत्मा में ही बना रहता है और इसी आधार पर यह शट्आधा की कि जब सब संस्कार आत्मा 
में दी हैं तो आत्मा के साथ मन का संयोग होते ही सारे संस्कारों से एक ही काल में सब स्मृतियें 
क्यों नहीं हो जातीं ? इसके उत्तर में किसी एकदेशी ने कहा कि-- 
“ज्ञनममवेतात्मप्रदेशस जिकर्षीन्मनसः स्मृत्युत्पत्तन युगपद्त्पत्तिः” (न्याय० ३, २, २५) 
( शरीर से बाहर या अन्दर आत्मा के जिस २ भाग से संस्कार सम्बन्धित हैं उस ही भार 
से मन का संयोग होन पर स्म्ृतियें होती हैँ, नहीं तो नहीं, ओर यह द्वी कारण है. कि सब स्मृतियें एक 
काल में नदों होतों। आपने इस एकदेशी का खण्डन करते हुए यह तो कहा कि मन शरीर के बाहर 
काम नहीं कर सकता परन्तु यह नहीं कहा कि आत्मा शरीर के बाहर नहीं हैं, फलत: आपने आत्मा 
को शरीर से बाहर भी मान लिया, ओर बाहर मान लेने का अर्थ हो जाता है व्यापक मान लेना। 
अब एक ओर तो आप आत्मा में गमनागमन क्रिया सानकर उसे अर! मानते हैं और दूसरी ओर 
उसे व्यापक भी स्वीकार करते हैं, यह केसे ? यह है मेरी <लमन ! 
अ० पा० म०--आप की उलमन ठीक है। अब इस उलमन को सुमलाने के लिए में आपके 
सामने न्याय और वेशेषिक की एक और उल्कन रखने लगा हूँ। द 
आप“ थद्द जानते होंगें कि ये दोनों शास्त्र ज्ञान, इच्छा, हेष, प्रयत्न, सुख, दुःख आदि को 
आत्मा के गण मानते हैं । " 
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वि० बो०--जी हा । 

अ० पा० म०--और आप यह भी जानते होंगे कि मुक्त होने पर आत्मा में इन सारे द्वी गुणों का 
अभाव मानते हैं | 

वि० बो०- हाँ यह भी जानता हूँ | 

अ० पा० स०--अब आप इन दोनों सिद्धान्तों के समन्वय की ओर ध्यान दें। आत्मा नित्य 
है ओर नित्य पदाथ के गुण नित्य ही हुआ करते हैं, अत: ज्ञान, इच्छा आदि यदि आत्मा के. शुण हैं 
तो उन्हें मुक्ति में भी नष्ट न होना चाहिये, जैसे कि घड़े के रहते हुए घड़े का रूप । ओर यदि ये इच्छा 
ड्वेष आदि गुण मुक्ति में भी आत्मा में बने रहे तो वह उसकी मुक्ति कैसी ? यह ही शह्न संस्कार. 
ओर वासनाओं के सम्बन्ध में भी की जा सकती है, एक दूसरी उलमन है जिसका सुलकना आवश्यक 
है और जिसके सुलकने ही आपकी वह पहली उलमकन अपने आप सुलम जावेगी। में इसे सुलमाने 
का यत्न करता हूँ। आप मेरे विचारों को ध्यान से सुनने का यत्र कीजिए | 

मदात्मन्‌ ! आत्मा अर ही है। उसे हम चेतन अथात ज्ञानवान्‌ मानते हैं। जिस प्रकार सूय का 
प्रकाश है उसी प्रकार ज्ञान भी आत्मा का प्रकाश दे ओर जिस प्रकार सूये का प्रखाश उसके बिम्घ 
से निकल कर चारों ओर एक निश्चित केन्द्र में फेला हुआ दे उसी प्रकार आत्मा का प्रकाश भी उसके ; 
चारों ओर एक निश्चित केन्द्र में फैला रहता है | अपने शरीर से बाहर निकलकर चारों ओर फैलते हुक 
इस प्रकाश ने कितने क्षेत्र को घेरा है, इसके उत्तर में निवेदन है कि इस परिधि को निर्धारित नहीं. 
किया जा सकता, प. न्‍्तु यह कहा जा सकता है कि यह प्रकाश सर्वव्यापक नहीं हो सकता क्योंकि 
आत्मा अल्पज्ञ है। इसी प्रकाश के द्वारा विषयों के संसगे से और मन की सहायता से विषयों के ज्ञान ; 
ओर इच्छा, ढेष आदि गुण इस प्रकाश से ही प्रकट होते हैं और फिर विरोधी अवस्थाओं को पाकर 
नष्ट भी हो जाते हैं, परन्तु इनके उत्पन्न और नष्ट होते समय प्रकाश के आधार आत्मा में कोई बिकार 
नहीं आता जैसे कि सूय के प्रकाश में विकार आने पर भी सूये के. बिम्ब पर उसका कोई प्रभाव 
नहीं। विभिन्न प्रकार के संसर्गों से इस पर कई प्रकार के संस्कारों का संचार होता रहता है ओऔर 
यह सद्वार प्रकाश में दी धोता है बिम्ब में नहीं। जिन महात्माओं ने सत्सद्ग तपश्चझों, योग समाधि 
श्रादि के प्रभाव से छुसंस्कारों को हटाकर इसे पवितन्न संस्कारों से पूर्ण कर दिया दवै उनके समरोष 
श्राने वाले जिज्ासु साधारण लोग भी उनके इस प्रकाश के ही प्रभाव से कुमागे को छोड़ कर सुमामे 
पर चल पड़ते हैं । इसी भाव को प्रकट करने के लिये महर्षि पतश्नलि ने लिखा है-- 

“अहिंसाप्रतिष्ठायां तत्सब्निथो बेरत्यागः” 


( अहिंसा की ग्रत्रिष्ठा हो जाने पर उसके पास आते ही परस्पर विरोधी लोगों के विरोध छूट 
जाते हैं ) अ्िसिक मनुष्य के पास पहुंचने मात्र से विरोध फंसे छूट जावेंगे ? इस प्रश्न का उत्तर ऊपर 
की पंक्षियों में ही दिया जा चुका है। तात्पय यह है कि ज्ञिस मदात्मा के पास वे लोग आये हैं. उस्त्के 
ज्लान का प्रकाश उसके चारों ओर फेला हुआ है ओर अब उसमें से दिंसा की भावनाओं को उनके स्थान 
पर करुणा और प्रेम की भावनाओं का संचार किया जा चुका दे आगन्तुक लोगों के संस्कार यद्यक्ि 
इन संस्कारों के विपरीत हैं परन्तु शाण पर लगाई हुईं तलवार की आभां'ते महात्मा के ज्ञान के खंस्कार 
तींदण तथा प्रभावशाली हैं, अतः: उस प्रकाश के प्रभाव में आते ही इनके संस्कार दब नाते हैं. और 
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प्रेम सावनाओं को प्रकट होने का अवसर मिल जाता है। यह ज्ञान का प्रकाश और अ्रन्त:करण मिले- 
जुले दोते हैं और इसके परिवतेन के साथ साथ उनमें भी परिवतेत होता रहता है। आगन्तुऋ लोगों के 
ऊंपर यह प्रभाव अस्थिर रूप से हुआ दे और तब तक ही रहता है जब तक कि ये इसके प्रकाश में हैं । 
हों यदि ये बहुत देर तक इसके पास आते रद ओर स्वयं उस ओर चलते का अ्रभ्यास करते रहें तो 
यद प्रभाव स्थिर हो सकता है, 

यह प्रकाश सदा आत्मा के साथ रहने वाला है, इसलिये यह ही आत्मा का स्वाभाविक गुण 
अऔैतन्य है। विषयों के सम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले ज्ञान इच्छा आदि नेमित्तिक गुण हैं यद ही कारण 
है कि मुक्ति के समय आत्मा का यह स्वाभाविक गुण जो चैतन्य है इसके साथ रह जाता है और विषयों 
कें सम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले ज्ञान, इच्छा, द्वेप आदि सब नैमित्तिक गुण समाप्त हो जाते हैं । परन्तु 
हमारे पूत्रे कथत के अनुसार चेतन्य के आधार आत्मा पर इनके विनाश का कोई प्रभाव नहीं पड़ता। 
धम्मव है अब आप सममर गये होंगे कि आत्मा का परिमाण अर है, उसका स्वाभाविक ज्ञानरूपी प्रकाश 
उसके शरीर में से होता हुआ बाहर तक फैज्ञा हुआ है और यह प्रकाश मुक्ति के समय भी इसके 
साथ रहता, है । 

एकदेशी के इस कथन का कि ( स्मृति के समय सन का संयोग आत्मा के बाहर के प्रदेश से 

मींहोता हैकयोंकि स्मृतिपों के लिये संस्कार जहाँ भो हो उसके साथ संयोग का होना आवश्यक है ) 
हमने हस अंश में तो खण्डन किया है कि मन बाहर जाकर आत्मा के बाहर वाले संस्कृत प्रदेश से 
सम्बन्ध करे, परन्तु आत्मा के बादर के प्रदेश की सत्ता का हमने निषेध नहीं किया कारण यह ही 
था कि हम आत्मा के ज्ञान का प्रकाश शरीर से बाहर भी मानते हैं, आशा है अब आपकी उलमन का 
श्रमाधान हो गया होगा । 

'. वि० बो०--भगवन्‌ यह तो समाधान हो गया परन्तु आपके इस समाधान से एक और शक्ल 
उठ खड़ी हुई । 

.... झ० पा० म०--वह क्‍या ? 

वि० बो०--वह यह कि आपने आत्मा के गुण श्लान को आत्मा से बाहर भी शरीर में तथा 

शरीर से भी बाहर तक फैला हुआ कइ दिया है। और गुण की सत्ता गुणी से बाहर होती नहीं । जैसे 
कि फूल का रूप फूल से बाहर नहीं रह सकता। 


अ० पा० म०--यह ठीक दै कि बहुत से गुण गुणी से बाहर नहीं रह सकते । परन्तु प्रकाश 
गुण का ऐसा स्वभाव है कि वह गुणी से बादर रह सकता है। जैसे कि सूये का प्रकाश ओर हीरे का 
प्रकाश अपने गुणी से बाहर रहते हैं। और इस विषय पर महर्षि व्यासदेव जी ययाप्र प्रकाश डाल 
' चुके हैं। उनका प्रवचन मैंने ओर आपने सुना ही है. अतः फिर उसी के दुहराने की श्रावश्यकता प्रतीत 
यहीं होती । अत: हम अपने इस प्रवचन को यहीं समाप्त कर अपना आसन ग्रहण करते हैं । 

आ० यो०--भगवन ! इस विषय पर आपके भाषण से पयाप्र प्रभाव पढ़ा है। बहुत से लोगों के 
आध दूर हो गये हैं। हम सब आपके कृतज्ञ हें कि आपने अपने शास्त्र का सार बतला कर हमें अनुगृहीत 
किया है। सम्यवृन्द ! विस्तार से पदार्थ गणना का जिन्हें श्रेय प्राप्त है श्रोर जिनके युक्ति सन्नत 
क्षुद्ाथें विभाग का घमम शास्त्रों तथा »चीन प्रन्थों ने आश्रय लिया है। वे हम सब के पृज्य महर्षि 
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कपिलदेव भी आज हमारे मध्य वॉनान हैं, अब आप उनके वचनाम्ृत का पान कीजिये । मैं मदषि ज्ये 
से प्राथना करूँगा कि वे अपना भाषण आरम्भ कर अनुगृद्दीत करें | 

स० क० दे०--उपस्थित समभ्यगण | आपने महूविंयों तथा महापुरुषों के प्रवचन सुने हैं । मन्त्रीजी 
की प्रेरणा के अनुसार हम भी अपने विचार प्रकट करने से पदिले प्रस्तुत विषय में अपनी सम्मति 
प्रकट कर देना उचित सममते हैं । 

और वह यह है कि अन्य ऋषियों की भांति हम भी जीव का परिमाण अएु ही मानते हैं ।- 

वि. बो.--भगवन्‌ ! आपके शाद्घ में तो आत्मा को विभु माना गया है, आप उसे अग॒ु कैसे कद्दू 
रहे हैं | देखिये आपने पहिले ही अध्याय में लिखा है. “निष्क्रियस्य तद्सम्भवात्‌” अर्थात्‌ व्यापक दोने 
से आत्मा में क्रिया नहीं है, अत: उसकी विशेष गति नहीं हो सकती | 

म. क. दे.-महात्मन ! ऐसी बात नदीं। यह सूत्र जिस प्रकरण का है उसमें और दी विषय 
है | हम वह सारा ही प्रकरण आपके परिचय के लिये उद्बृत किये देते हैं-- 

ऊपर से शून्यवादी के मत पर विचार चला आ रहा है। हमने उसके मत पर दो आक्षिप किये 
थे। एक यह कि आपकी शून्यता पुरुषार्थ नहीं हो सकती; क्योंकि प्रत्येक पुरुष सुखादि को आत्मनिछ 
सममभ कर ही पुरुषाथ मानता है, और सब शून्य होने से न आपके मत में कोई आत्मा है और ज॑ 
रुख । और दूसरा यह कि सांवृतिक (व्यवहार) दशा में भी आप के मत में सब ही विज्ञान क्षशिंक हैं 
स्थिर आत्मा कोई है नहीं. तो पुरुषा्थ प्राप्तिकी अभिलाषा कौन किस के लिये करेगा ? और किसी 
एक ने अभिलापा की भी तो क्षणिक होने के कारण दूसरे क्षणमें उसके समाप्त होते ही यद्द अभिल्ाषा 
भी समाप्त हो जावेगी ! 

इसके उत्तर में क्षणिकवादी की ओर से हमने यह प्रश्न उठाया कि--यद्यपि हम व्यक्दार दशा 
में विज्ञान को क्षशिक मानते हैं--परन्तु वद्‌ विज्ञान धारा एक स्थिर आत्मा का ही रूप धारण करले- 
ती है। क्योंकि पूज विज्ञान की सबही वासनाएं उत्तर विज्ञान में संक्रान्त होजातो हैं । और इसीछिये 
उसकी पुरुपाथ प्राप्ति की अभिलाषा भी उसके साथ ही समाप्त नहीं दहोजाती, वह भी उत्तर विज्ञान में 
संक्रान्त होजाती है। इस प्रकार जब तक मोज्ञलाभ होगा तब तक यह अभिलाषा उत्तरोत्तर विज्ञान खें 
संक्रान्त होती ही चली जावेगी। “शून्य में पयवसान पुरुषाथ नहीं कहा जा सकता”, यह बात भी 
ठीक नहीं । विज्ञान के शुन्य रूप में लीन होजाने पर सब दुःखों का अभाव द्ोजावेगा, और सके 
दुःखाभाव से बट़ुकर और क्या पुरुषार्थ हो सकता है। इसके उत्तरमें लिखा है-- 

न गत्विशरोपात्‌ । रा? १।४८ | 

आप पूवे विज्ञान-बासना की उत्तर विज्ञान में संक्रान्ति कद रहे हैँ। परन्तु वह हो नहीं सकत्के 
क्पोंकि, वासना में एक विज्ञान से दूसरे विज्ञान में जाने के लिये विशेष गति चादिये--और-- 

निष्क्रियस्य तदसम्मवात्‌ | ४६ 

निष्क्रिय वासना में गति असम्भव है। क्योंकि आपके भतानुसार उसका विज्ञान से अमेद्द 
दै। ओर विज्ञान वहां ही समाप्त होजाता है । 
ओर यदि उसका विज्ञान के साथ अमेद न मानकर उसे विज्ञान से भिन्न तथा गतिमाल 
मानो दो-- द 
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मृतंत्वाइटादिवत्‌ समानधर्मापत्तावथसिद्धान्तः । ४० । 
उसे क्रियावानू, घट आदि वस्तुओं को तरह मूते द्रव्य मानना पड़ जावेगा । और आप विज्ञान 
से भिन्न और कोई वस्तु मानते नहीं अत: आप के सिद्धान्त की हानि होगी । 
कया आप यह कहना चाहते है कि अमूते में क्रिया नहीं हो सकती ? हम कहेंगे कि यह बात 
' ठीक नहीं। क्योंकि आप भी तो अपने अमूर्त ईश्वर में क्रिया मानते हैं--देखिये आपके वेदों में ही 
इसे स्वीकार किया है-- तद्धावतोडस्यानत्येति” ( वह दौड़ते हुए ओरों से आगे निकल जाता दे )--- 
पूर्व पक्षी के इस आक्षेप का उत्तर देते हुए हमने लिखा है-- 
गतिश्रतिरप्युपाधियोगादाका र॒वत्‌ । ५१ । 
ईश्वर में भी गति का श्रवण वास्तविक नहीं, उपाधि की गति के कारण है, जैसे कि आकाश में । 
चलता घट है परन्तु घटाकाश भी चलता प्रतीत होता है । इसी प्रकार दौड़ता मनुष्य है ओर उ्सके 
अन्दर प्रविष्ट ईश्वर दौड़ता प्रतीत होता है । अत: ईश्वर में गति नहीं । ह 
वि० बो०--भगवन्‌ ! आपतो ईश्वर को मानते नदीं, फिर आपने ईश्वर को मानकर माध्यमिक 
का यह समाधान कैसे किया | आप सोधे कइ सकते थे कि ईश्वर है नहीं । 
,._*म्र० क० दे०--महात्मन्‌ ! कोई भी वेदाजुयायी अथवा तार्किक भी ईश्वर की सत्ता का निषेध कैसे 
कर सकता है । सारे वेद ही ईश्वर के गुणगान से भरे हुए हैं । किसीने हमारे शास्त्र के भाव को न 
सम्रक कर ऐसा कह दिया होगा ! 
वि० बो०--भगवन्‌ ! आपने तो स्पष्ट लिखा है--. 
ईश्वरासिद्धं! | सां० १-६२ । 
( इंश्वर की सिद्धि नहीं होती ) । 
मण०्क०दे०--महात्मन ! यह भी आप प्रकरण की सद्भगति को न देखकर सममक रहे हैं । इस 
खूत्र के व्याख्यान के लिये हम वह प्रकरण भी उद्घृत किये देते हैं-- 
प्रत्यक्ष प्रमाण के लक्षण का प्रकरण चला हुआ है । लक्षण में दिये गये अव्याप्ति अतिव्याप्ति 
आदि दोषों का उद्धार किया जा रहा है। एक दोष यह भी दिया गया है कि यह लक्षण ईश्वर विषयक 
अ्रत्यक्ष में अठ्पाप्त है क्योंकि उसके साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध सम्भव नहीं । इसके उत्तर में लिखा है--- 
इशधरासिद्धे! । सां० १-६२ 
« ईश्वर की प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्धि नहीं होती । अतः वह प्रत्यक्ष के लक्षण का लद्ष्य ही नहीं है? 
फिर अ्रव्याप्ति कैसी । 
*. जिसका विवेकसाक्षात्कार से प्रत्यक्ष होता है वह चेतन शक्ति दो प्रकार की है, मुक्त और बद्ध, 
ओर--- 
मुक़बद्धयोरन्यतराभावान्न तत्सिद्धि! | &३ | 
ईश्वर मुक्त और बद्ध इन दोनों चेतनों में से एक भी नहीं वह स्वतन्त्र ही श्रथक्‌ आत्मा है, अकः 
बसको प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्धि नहीं होती । 
» *' थदि ऐसा माना जावे कि इंश्वर बद्ध श्रथवा मुक्त आत्मा में से कोई एक होगा वो-- 
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४उम्रयथाप्यतत्करलम्‌ ६४ 
ये दोनों ही चेतन अल्पज्ञ हैं इन में से किसी का भी रूप उसे मान लिया गया तो वह भी अल्पन् 
मानना पड़ेगा और ऐसी अवस्था में उसमें “असत्करत्व”दोप आ जावेगा अथोत्‌ वह इस सत्‌ रूप जगत 
का कता न हो सकेगा । 
जीव-चैतन्य को भी तो उपनिषदों में कई स्थानों में विशाल ज्ञान का धनी कहा गया हैं। इसके 
उत्तर में कदते हैं-- 
“मुक्कात्मनः प्रशंसा उपासा सिद्धस्य वा” ४५ 
उपनिषदों में विशाल ज्ञान के धनी कहकर उन्हीं जीतों की प्रशंसा की गई है जो भगवान्‌ के 
ज्ञान की सहायता से मुक्त हो गये हैं, अथवा ज्ञान के भण्डार भगवान की उपासना से उसके समीप पहुंच 
कर उसके ज्ञान से मालामाल हो सिद्ध होगये हैं. । 
तात्पये स्पष्ट है कि जिसकी कृपा से इन्हें ज्ञान मिला है इस सन! संसार का रचयिता वह ही 
होसकता है, इनमें वह शक्ति नहीं । 
यदि ईश्वर जगत्‌ का का है तो वह भी जगत्‌ की रचना के लिये संकल्प आदि करेगा और 
ऐसी अवस्था में उसमें भी संकल्प आदि रूप परिणाम मानने पड़ जावेंगे। इस के उत्तर में लिखते हैँ-- 
“तत्सब्निधानादधिष्टातृत्व मणिवत्‌” ६ 
ईश्वर में संकल्पाद रूप परिणाम नहीं होते, उसकी सन्निधि मात्र से ही प्रकृति में परिवतन 
हो जाते हैं जेसे कि चुम्बक की सन्निधि से लोहे में क्रिया आरम्भ हो जाती है। और इसी प्रकार-- 
“विशेषकायष्वपि जीवनामू” ६७ 
जिस प्रकार समष्टि जगत्‌ की रचना के लिये इश्वर में किसी परिशाम की आवश्यकता नहीं, 
संसार के छोटे मोटे काय करने के समय जीव में भी किसी परिणाम की आवश्यकत। नहीं। यह भी 
बुद्धि की पीठ के पीछे बैठा हुआ संझ्निधि मात्र से ही सब कुछ करता रहता है । 
वि० बो०--भगवन्‌ ! आपने एक जगह तो जीव को ही सृष्टि का कतों मान लिया हैं. जैसे कि-+- 
स दि स्वेबित्‌ सब्रकर्ता”? अ० ३-५६ 
( वह सब कुछ जानने वाला और सब कुछ करने बाला है ) ओर अब इहेश्वर को जगत्‌ का 
कर्ता बतला रहे हैं यह कैसी बात है ? 
म०-क०-दे०--महात्मन ! आपके ये विचार भी प्रकरण को न देखने के कारण बने हैं 
इस सूत्र के प्रकरण का भाव सुनिये-- 
प्रकृतिलीन पुरुष का उसके पुण्य कम समाप्त हो जाने पर जब प्रकृति से उत्थान होगा 
उसके उत्थान के लिये भी जगन्नियन्ता के यत्न की आवश्यकता है अथवा उपासना से सिद्ध अतएब 
विज्ञानवान होने से वह स्वयं ही अपना उत्थान करेगा ? इसके उत्तर में कठते हैं--- 
“स हि सबंबित सवकर्ता अ० ३-४६ 
(अब तो वह अपने भूत भविष्यत्‌ के विषय में सब कुछ जानता है और उसके अधिकार में 
जो कुछ है वह सब कुछ कर सकता है। श्रत: उसके उत्थान के लिये ईश्वर की कछोई आवश्यकता नहीं | 
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यदि वह अपने आप में स्वतन्त्र ओर सर्वज्ञ हैं, तो एक प्रकार का इश्वर ही हो गया, और 
प्रत्यक्ष प्रमाण से इश्वर की सिद्धि का आप निषेध कर आये हैं तो इस ईश्वर ने अपने सारे काये- 
कल्लाप का तथा अपने स्वरूप का प्रत्यक्ष केसे किया ? इसके उत्तर में लिखते हैं । 

“इदशेश्वरसिद्धि! सिद्धा” अ० ३-४७ 

इस प्रकार के इश्वर की प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्धि सिद्ध है। तात्पये यह है कि परम पुरुष ईश्वर 
का प्रत्यक्ष जीव अपने साधनों से नहीं कर सकता परन्तु विज्ञान सम्पन्न होने पर आत्मा तथा अपने 
भविष्य का प्रत्यक्ष वह कर सकता हैं, इस प्रकृतिलय को ही पहिले उपासासिद्ध कह आये हैं । 

वि०-बो०--भगवन्‌ ९ आपने एक स्थान पर कमफल का प्रदाता कम को ही कहा है। परन्तु 
ईश्वर को मानने वाले कमंफल का प्रदाता इंश्वर को मानते हैं। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि आप इश्वर 
को नहीं मानते .। 

म०-क०-दे०--महात्मन ! आप को यह प्रश्न भी प्रकरण पर ध्यान न देने से करना पड़ा है| 
प्रकरण पर ध्यान देते तो आप को व" से ही उत्तर मिल जाता। इसे सममने के लिये भी उस 
प्रकरण का उल्लेख किये देते हैं । 

: ग्रन्थ के आरम्भ में इश्वरस्तुतिरूप मद्भल क्‍यों किया जाता है ? इस प्रश्न के उत्तर में 

लिखा गया है । 

मज्जलाचरयं शिष्टाचारात्फलंदशनात्‌ भ्रुतितश्रेति | सां० ४-१। 

इंश्वर की स्तुति करना शिष्टाचार से सिद्ध है, फल प्राप्त होता है »)र श्रुति भी इसका अनु- 
मोदन करती है । 

आपने इश्वरस्तुतिरूप मज्ञल से फल की प्राप्ति कही है । परन्तु यह तो ठीक नहीं क्‍योंकि-- 

नेधराधिष्ठितेफलनिष्पत्ति: करमंणा तत्सिद्धे! ॥२॥ 


यह ही वह सूत्र हैं जिसके आधार पर आपने प्रश्न किया है कि--“आप कमे को ही फलदाता 
मानते हैं, इेश्वर को नहीं, अतः इंश्वर को नहीं मानते” आप के इस प्रश्न का समाधान प्रकरण के अनु- 
सार इस सूत्र का अथ सुन कर ही हो जावेगा। अथ यह है कि- इश्वर को अपना अधिष्ठाता 
अथांत्‌ स्वामी मान लेने मात्र से फल न मिलेगा | फल तो उसकी प्रे रणानुसार कर्म करने से मिलेगा । 

'फल यदि अपने कर्म के अनुसार ही मिलेगा तो ईश्वर से हमें तो कुछ लाभ न हुआ, तब क्‍या 
ईश्वर को उसके किसी उपकार के लिये अधिष्ठाता मानना पड़ता है, जैसे कि कई राजा अपने स्वार्थ 
के जिए लोगों पर अधिकार कर लेते हैं | इसके उत्तर में लिखते हैं-- 

स्वोपकारादधिष्ठानं लोकवत्‌ । ३ 

हम ईश्वर को अधिष्ठाता उसके किसी. उपकार के लिये नहीं, अपने ही उपकार के लिये मानते 
हैं। जैसे कि लोक में कमेपरायण लोग अपने भले के लिये बढ़ों को अपना नेता मान लिया करते 
हैं। उनके गुणों का अनुशीलन कर हम उनसे अलभ्य ल्राभ उठाया करते हैं। . 

यदि ईश्वर अपने उपकार के लिये हमारा अधिछ्ाता बनता तो वह-- 


लोकिकेश्वरबदितरथा | ४ ॥ 
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फिर तो संसारी ईश्वर की तरह ही स्वार्थी होता । 
पारिमाषिको वा ॥५॥ 
अथवा वह नाम मात्र « इश्वर रह जाता | क्योंकि 
न रागादते तत्सिद्धिः प्रतिनियतकारणत्वात्‌ ।६। 
अपने उपकार के लिये राग का होना आवश्यक है, क्योंकि राग उपकारसिद्धि का नियत 
कारण है । ओर यदि इश्वर में भी राग है तो-- 
तदथ्योगेषपि न नित्यमरक्तः | ७॥ 
ओर यदि ईश्वर में भी राग का योग है तो इस हेतु से भी वह नित्यमुक्त अथोत्‌ देवर सिद्ध | 
नहीं होता । अथात्‌ स्वार्थ और राग दोनों ही ईश्वरत्व के विरोधी गुण हैं । 
यद्यपि आपकी शझह्का का समाधान तो इन पंक्षियों से ही भलों भांति हो गया होगा। परन्तु 
आप के इस भ्रम को दूर करने के लिये कि “हम ईश्वर को नहीं मानते” ईश्वरसिद्धि के ओर भी 
सूत्र उद्धृत किये देते हैं। इसी प्रसद्ध में आगे चल कर शंका उठाई गई है. कि इश्वर प्रकृति के सक् 
से संसार को उत्पन्न करता है या सन्निधि मात्र से, इसके उत्तर में लिखा है-- 
प्रधानशक्तियोगाच्ेत्सड्रापत्ति! | ८ 
यदि वह प्रधान शक्ति के योग से संसार को उत्पन्न करता है तो ससड्भ हो गया, असक्ञ न रहा । 
सत्तामात्राचेत्सवेंश्वय मर ।& 
ओर यदि सत्ता मात्र से श्रथात्‌ सन्निधि मात्र से संसार को उत्पन्न करता हैं तो सारे ही आत्मा 
झबर हो जावंगे, क्योंकि प्रकृति के पास सन्निधि तो सबकी ही समान है । 


प्रभागाभावा न्नतत्सिद्धि! ।१० 
सब जीवों के ईश्वर सिद्ध होने में कोई प्रमाण नहीं। तात्पय है कि प्रकृति के समीप द्वोने से 
ही कोई इश्वर अथवा जगत्‌ का कर्ता नहीं हो जाता । ज्ञगत्‌ का कतो बनने के लिये उसमें सर्वेज्षत्व, 
सबेशक्षिमत्ता आदि और भी धम्म होने चाहियें और ये धमम जीव में हैं नहीं, अतः ईश्वर ही जगत्‌ का कठो 
है जीव नहीं। जैसे कि लोद्दे के पास यद्यपि और भी बहुत लोहे रक्खे हुए हैँ, परन्तु चुम्बक'ही उसे 
अपनी ओर खींचता है ओर नहीं । 
सम्बन्धाभावालानुमानम्‌ । ११ 
जीव में ईश्वरत्व की सिद्धि अनुमान से भी नहीं होतो । क्योंकि अनुमान के लिये व्याप्ति नामक 
सम्बन्ध चाहिये ओर इस सम्बन्ध का ग्रहण होता है प्रत्यक्ष अथवा शब्द से । प्रत्यक्ष से तो जीव 
में स्वज्ञत्व एवं इश्वरत्व के विपरीत अल्पञ्नत्व सिद्ध है ओर शब्द प्रमाण कोई जीव को ईश्वर कहने 
वाला है नहीं | अतः प्रधान के कार्यों की रचना करने वाला ईश्वर ही है जीव नहीं, इस विषय को 
श्रति भी प्रमाणित करती दै इसके लिये लिखते हैं-- 
अश्रतिरपि प्रधानकाय॑ंत्वस्थ ।१२ 


“दवा सुपर्णा सयुजा सखाया सपान॑ वृत्त॑ परिषस्वजाते, तयोरन्‍्यः पिप्प् स्वाइ- 
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त्यन भ्षन्नन्यो अभिचाकृषीति” । 


(एक) प्रकृति नामक वृक्ष के साथ, ज्ञान और कम की उड़ान लेने वाली दो शक्तियों का सम्बन्ध 
है। उनमें से एक तो अपनी कमे उड़ान के अनुसार कमफल का भोग करती है और दूसरी ज्ञान की 
उड़ान के अनुसार प्रका'शत होतो हुई प्रकृति में से उन कमेफल भोग के पदार्थों को प्रकाशित करती 
है--प्रकट करती है। यह श्रुति भी प्रधान के कार्यो की इश्वर से रचना सिद्ध कर रही है । 

में समझता हूँ अब आप को निश्चय हो गया होगा कि हम अनीश्वरवादी नहीं हैं । 

वि० बोघ--भगवन्‌ ! आप ने वेद के नित्यत्व को सिद्ध करते हुए लिखा है-- 

न पौरुषेयत्वं तत्कतु : पुरुषस्याभावात्‌ । सां० ५।४६ 

वेद पोरुषेय नहीं हैं । क्योंकि उसका कता पुरुष है ही नहीं। इस प्रकार इस सूत्र में आप ने 
बेद के कतो भगवान का निषेध किया है ! 

म० क० दे०-महात्मन्‌ ! यह प्रतीति भी आप को प्रकरण के भली-भांति स्वाध्याय न करने 
से द्वी हुई है। हम यह भी सारा ही प्रकरण आप के ज्ञान के लिये उद्घृत किये देते हैं। यह प्रकरण निम्न- 
सूत्र से आरम्भ होता है-- 

“न नित्यन्व॑ वेदानां कार्यलश्रते: सां० ४४४) 
श्रति में वेदों को कार्य कटद्दा गया है इसलिये वे नित्य नदीं हो सकते । श्रति इस प्रकार है--- 
“तस्मात्‌ तपस्तेपानात्‌ त्रयो वेदा अजायन्त”” । 


: इस ज्ञान रूपी तप को तपने वाले भगवान्‌ से तीन प्रकार की विशेषताओं से सम्पन्न वेद 


उत्पन्न हुए । 
तब क्या वेद पुरुष के बंनाए हुए हैं ? 


“न पोरुषेयत्व॑ तत्कतु : पुरुषस्याभावात्‌” | 
वेद पौरुषेय नहीं हैं क्योंकि उनका कर्ता कोई पुरुष न. है | परम ईश्वर भी नित्य होने के कारण 
सन्हें उत्पन्न नहीं करता, प्रकट करत' है! जो श्रुति ऊपर दिखलाई गई उसमें भी “अजायन्त” पद्‌ का 
आये उतपपज्ञ होना नहीं, प्रादुभांव होना ही है, क्योंकि “जनी” धातु का अर्थ प्रादुभाव ही है, उसी से यह 


बना दे 
“न पुक्तामुक्गयोरयोग्यत्वात्‌” सां० ४॥४७ 
वेद मुक्त अथवा अमुक्त पुरुष अथोत जीव के कह्टे हुए नहीं दो सकते क्योंकि वे अल्पन्न होने से 
अयोग्य हैं अतः उनका वक्ता परम पुरुष इश्वर ही हैं। 
“जापोरुषेयत्वान्नित्यत्वमंकुरादि व्‌?! सां० ५४८ 
..... क्योंकि परम पुरुष रचित होने से अंकुरादि अनित्य हैं अत: वेद भी यदि उससे निर्मित हुए 
ढ़ वे भी अनित्य ही होंगे, अतः वेद अपौरुषय हैं और इसी लिए नित्य हैं। इसके उत्तर में कद्दते 
हैं “न ईश्वर से रचित होने से भी वेद अनित्य नहीं हो सकते, क्योंकि वह श्लान परमपुरुष भगवान्‌ 
की स्वभाव शक्ति होने से अनादि फाल से उसके साथं है और अनन्त काल तक रहेगा। केवल सृष्टि 
के आरम्म में भगवान्‌ अपनी उस वतमान शक्ति को ही संसार के प्राणियों के कल्याण के लिये प्रकट 
किया फैरते हैं। अतः वेद देश्वरोक्त भी हैं तथा नित्य भी । 


[ १६४ | 
अंकुरादि की उत्पत्ति के सम्बन्ध में प्रश्न करते हैं--- 
“तेषामपि तथोगे दृष्टवाधादिप्रसक्ति:” सां० ५४६ 

यदि अंकुरादि का भी कत्‌ त्व के साथ योग मानते हो तो प्रत्यक्षयाध होगा क्‍योंकि अंकुर की 

रचना करने वला कोई पुरुष अंकुर के पास दिखाई नहीं देता । 
“यस्मिम्नदष्ट उप कृतबुद्धिरुषजायते तत्पोरुषेयम!! सां० ४४० 

क॒ता के दिखाई न देते हुए भी जो बुद्धि के द्वारा रचित सिद्ध दो जावे वह पोरुषेय ही होगा 
यह नियमपृवक उपपन्न, पालित और नष्ट होने वाली अकुरादि सब रूष्टि बुद्धिपृवेक ही माननी पड़ेगी, क्योंकि 
जड़-शकि की स्वत: रचना इस प्रकार नियम पूवक नहीं हो सकती, श्रतः बुद्धि पूवेक कार्य करने वाला 
परम पुरुष भगवान ही अंकुरादि र॒ृष्टि का कतो है । 

क्योंकि भगवान्‌ की अपनी शक्ति ही वेद हैं श्रतः उनका प्रामाण्य सिद्ध करने के लिए उनके 
रचयिता किसी प्रामारिक पुरुष के खोजने की आवश्यकता नहीं, इसी भाव का प्रकाश करने के लिए 
लिखते हैं: 

निजशक्त्यमिव्यक्रे; स्वतः प्रामाएयम्‌ साँ० ५॥४१ 

भगवान्‌ की अपनी शक्षि का प्रकाश ही वेद हैं अतः वे नित्य हैं ओर नित्य होने से स्वतः प्रमाण हैं। 

वि० बो०--भगवन ! यह तो मुर्े निश्चय हो गया कि आप अनीखश्वरवादी नहीं हैं और आपने 
शुन्यवादी को जो उत्तर दिया, ठीक ही दिया। परन्तु आपके “न विशेषगतिनिष्क्रियस्य” (आत्माकी 
विशेष लोफादिक में गति भी मोक्ष नहीं कही जा सकती क्‍्यांकि वह व्यापक होने से ।नष्क्रिय हैं) इस 
सूत्र में आत्मा को निष्क्रिय कहा गया है और क्रियारहित व्यापक ही होता है अतः आपका अरुवाद 
कैसे मिद्ध हुआ ९ 


म० क० दे०-महात्मन्‌ ! सूत्र का यह भाव नहीं जो कि आपन प्रकट किया है। आत्मा में 
लोकलोकान्तर अर्थात्‌ निकृष्ट उत्बृष्ट योनियां में जान के लिए क्रिया तभी तक होती रहती है जब तक 
कि विवेकसाक्षात्कार से अन्त: करण की भूमि को कमूबीज के उगने के लिए ऊषर नहीं बना दिया 
जाता, कर्म बीज ही भोग के लिए अफुरित होकर जीवात्मा को भोग के साधन सख्त करने के लिए 
विभिन्न योनियों में ले जाने का साधन बनता है, ओर जब वह अत्यन्त उत्कृष्ट कमंफल भोग के लिए 
किसी अत्यन्त उत्कृष्ट योनि में जाता है यह द्वी ब्सकी विशेष गति वःहलाती हैं, ओर इसी विशेष गति 
को ही मोक्ष नाम देने का सूत्र में “न विशेषगति:” शब्द से न्षिध किया गया है। ओर वह इसलिए 
कि जीव मोक्ष की अवस्था मं पहुंच कर इस विशेष गति के योग्य ही नहीं रहता, क्‍योंकि विवेक 
साक्षात्कार हो जाने से उसके अन्त: करण की भूमि में कमंबीज भोग रूपी ऋछुर उत्पन्न ही नहीं कद 
सकता, अतः उसे उसके भोगने के लिए विशिष्ट योनि में जाने की आवश्यकता ही क्‍या रह जावेगी, 
आऔर उसके लिए उसमें क्रिया होगी भी तो किसलिए ? फलत: वह विशिष्ट योनि में जाने को दृष्टि फे 
अब निष्क्रिय हो गया है अतः सूत्र में उसे जाने की आवश्यकता न होने से निष्क्रिय कद्दा गया है, विज्यु 
होने से नहीं। यद्द कहने से हमारे अणुवाद पर कोई आपत्ति नहीं आती | 

वि० बोौ०--भगवन्‌ ! यह तो मैंने मान लिया कि आप आत्मा को विश्रु नहीं मानते परन्तु स्फेः 
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आप अर मातते हैं यह कैसे माना जाय क्योंकि अणुत्व का साधक आपके शास्त्र में कोई प्रमाण नहीं है । 
मृ० क० दे०--महात्मन्‌ ! साधक प्रमाण भी सुन्यि--- 
, “न कालय्ोगतो व्यापिनो नित्यस्य सर्वंसम्बन्धात्‌” सां० १--१२ 
काल योग से भी बन्ध नहीं माना जा सकता क्योंकि काल व्यापक और नित्य है श्रौर इसीलिए 
झुक्त तथा अमुक्त सब आत्माओं से उसका सम्बन्ध है यदि कालयोग से बन्ध माना गया तो मुक्त शआ्ात्मा 
भ्री बंध जावेगे। ह 
यहाँ सूत्रकार ने आत्माओं का व्यापक न होना स्पष्ट ध्वनित किया है। क्योंकि आत्मा व्यापक 
होते तो काल के साथ व्यापक विशेत्रण लगाने की आवश्यकता न थी “कालस्य स्वेसम्बन्धात्‌” ( काल 
का सब आत्माओं के साथ सम्बन्ध है इतना कहने से काम चल सकता था क्योंकि सब आत्मा व्यापक 
थे ही, काल के एक देश में होने पर भी उनका उसके साथ सम्बन्ध हो सकता था, यह विशेषण देने की 
लब ही आवश्यकता पड़ी जब यह मान लिया गया कि आत्मा शअरु हैं, ऐसी अवस्था में कोई मुक्त आत्मा 
कहीं होगा, कोई कहीं, और अमुक्त आत्मा भी विभिन्न स्थानों में कम फल भोग रहे होंगे, उन सब 
के साथ ही काल का सम्बन्ध कराने के लिये उसमें “व्यापिन:” विशेषण देने की आवश्यकता पड़ी | 
निष्प्रयोजन विशेषण देकर सूत्रकार कभी भी ग्रन्थ का कलेवर नहीं बढ़ाया करते, विशेष्या वहाँ ही 
दिया जाता है जहाँ उसका कोई विशेष प्रयोजन हो, यहाँ मुक्त अमुक्त सब आत्माओं के साथ काल का 
सम्बन्ध कराना “व्यापिनः” पद का प्रयोजन है। अतः काल व्यापक ओर आत्मा अग॒ु हैं। महात्मन ! 
अरब आप समम गये होंगे कि सांख्य शास्त्र में आत्मा को विभु नहीं, अणु माना गया है। अब विषय 
सवेथा स्पष्ट हो गया है अतः हम अपने भाषण को यहीं समाप्त करते हैं । ' 
आ० बो०--पूज्यपाद महषिंवयं ! आपके सारगर्मित प्रवचन का जनता के हृदयों पर गम्भीर 
प्रभाव पड़ा है, आपकी इस कृपा के लिए हम कृतज्ञ हैं। अब में जनता को यह शुभ संदेश सुना देना 
चाहता हूँ कि सिद्धान्त और आचरण दोनों दी हैष्टियों से भगवत््‌ प्राप्ति के परम साधन योग के मद्दा 
चिद्दाम्‌, पृज्यपाद महर्षि पतल्ललि अपनी अमृत वर्षा से आपको कृतकृस्य करने के लिए पधार रहे हैं । 
म० प०-महात्मन्‌ ! हमारे शास्त्र का सब विषय व्यवहार से सम्बन्ध रखता है उसका एक एक 
अ्रक्षर अन्तः:करण के पटल पर लिग्वा जाकर जब तक आचार में परिणत नहीं होता तब तक उसके 
कोौलने और सुनने का कोई लाभ नहीं | इतना मात्र लाभ हो सकता है कि कदाचित्‌ सुनते सुनते उसके 
आचार में भी लाने का अवसर आ जावे । और सिद्धान्त की दृष्टि से जो कुछ कद्दा जा सकता दे वह 
संब आता कपिलदेव जी ते कद्द ही दिया है! पदार्थों की गणना करना तथा उनके गुण कम स्वभाव का 
निरूपण करना काम भी उनके शास्त्र का ही है। हमारा काम केवल योग की प्रक्रिया बतलाना है। 
बदाथों की संख्या तथा उनके शुश-कर्म स्वभाव आदि के मन्तव्य की दृष्टि से हम ओर बे एक मत हैं, 
हसीएि हमारा तन्‍्त्र समान है। अतः उसी विषय का फिर से पिड्रपेषण न करते हुए हम उनके प्रति- 
छादित किये हुए जीवारजुवाद का समर्थन कर अपने यक्तव्य को समाप्त करते हैं । 
४ आ० बो०--पूज्यपाद महषिंवये ! इसमें कोई सन्देह नहीं कि आपका शास्त्र मूक भाषा में ही 
छूनने और सुनाने योग्य दै। इसके सिद्धान्त वक्तव्य की नहीं, कतेव्य की चीज़ हैं। आपके इसे पवित्र 
बिचार ने जनता को आचार के क्षेत्र की ओर जाने संदेश दिया। हम आपके रृतझ्ञ हैं। सभासदूगण 


[ १६७ ] 

आप लोग जगत्‌ प्रसिद्ध महर्षि दयानन्द को भली-भांति जानते हैं। आपने देश सुधार की प्रत्येक समस्या 
का सुझाव देते हुए जाति पर महान्‌ उपकार किया हैं। इस प्रकृतिवाद की भयद्बुर आ्रॉँथी के समय 
बाश्चात्य विज्ञान की एवं भोगवाद की, चकाचोंध में प्रस्त होते हुए संसार के बीच में खड़े होकर, लुप्त 
होते हुए वेद के पवित्र ज्ञान का संदेश लोगों को सुना, भारत के ही नदीं, सारे संसार के उद्धार कई 
चीज वोकर आपने एक महान उपकार के काय का उपक्रम किया है। और स्वयं अपना कोई दर्शन 
न लिख श्रन्य महर्षियों के ही दाशनिक विचारों का अनुमोदन करते हुए दर्शनों के विभिन्न विषयों पद 
विशेष प्रकाश भी डाला है। लोगों के इस कथन का कि दाशनिकों के सत परस्पर विरुद्ध हैं. श्रस्वीकार 
करते हुए इस विचार के विरोध में पदलेपहल आपने ही लेखनी उठाई है । आपने स्पष्ट कद्द दिया है 
कि ये सब एक ही लक्ष्य पर पहुँचाने के लिए मर्र्वियों के भिन्न-भिन्न मागे हैं। मार्गों के भिन्न-भिन्न 
होते हुए भी लद्॒य का एक होना सर्वेथा सम्भव हैं। ओर कई स्थानों पर तो भाष्यकारों ने ही सूत्रकारों 
के मत को अन्यथा प्रकट कर इस मांगे के भेर को और भी अधिक बड़ा ही नहीं दिया, वस्तु के स्वरूप को 
भी बिगाड़ दिया हैं। अतः: अब में इस नवयुग के निमांता पूज्य महर्षि जी से निवेदन करूँगा कि वे भी 
अपने विचारों से हम लोगों को अनुग्ृटोत कर कताथ करें, मैं आशा करता हें कि आप सब इनके 
भाषण को ध्यान पूर्वक सुनेंगे । 

म० द०--महात्मन ! में आपका धन्यवाद करता हूँ कि आपने मेरे हार्दिक विचारों को जान मेरे 
विषय में कुछ शब्द कहे हैं । श्रीमान जी ! मेरा अपना कोई मत नहीं, में उसी सिद्धान्त का मानने वाल्ना 
हूँ, जिसका कि वेद ने प्रतिपादन किया है, और जिसे ब्रह्मा से लेकर जैमिनि पयेन्त पूज्य महर्षि मानते 
चले आये हैं, अत: मेरे भाषण में उन्हीं के प्रकट किये हुए विचारों का अनुमोदन मात्र होगा । आज के 
प्रस्तुत विषय को मेंने सवे साधारण के ज्ञान के लिए सत्याथ प्रशाश में आये भाषा में ही स्पष्ट प्रकट 
कर दिया है। सब महषियों के प्रवचन हो चुके हैं और सब ही जीवात्मा के अणु परिमाण को एकसत 

होकर स्वीकार कर चुके हैं ओर उनके अनुसार ही मैंने भी सत्याथथ प्रकाश में जीव परिमाछझ 

“परिच्छिन्न”” टी लिखा है । 

वि० बो०--भगवन्‌ ! आपके इस परिच्छिन्न कथन से श्रम हो सकता है. क्‍योंकि परिच्छिन्न 
मध्यम परिसाण भी हैं ओर अरु भी | 

म० द०--महात्मन्‌ ! इस लेख में श्रम की कोई सम्भावना नहीं क्योंकि श्रन्यत्र जैनमत विवेचन 
के प्रकरण में सध्यम परिसाण का भ्रतिवाद किया गया है। भला जिसका प्रतिवाद किया हो, वह ही 
मत ग्रन्थकार को कैसे स्वीकृत हो सकता है ? फलत: हमारा मत वह ही है जोकि अन्य मदर्षियों का, 
अथात्‌ अणु परिमाण | बस इस विषय पर और कुछ न कटद्द कर अपते इस छोटे से कथन को इमे 
यहां ही समाप्त करते हैं । | 

महर्षि दयानन्द का भाषण समाप्त ही हुआ था कि प्रधान द्वार की ओर से एक विशाल ज्योति 
के दर्शन हुए। महर्षि अभी वेदी पर ही बैठे हुए थे, उनका मुख प्रधान द्वार की ओर ही था, दृष्टिपाल 
करते ही उन्होंने देखा कि उस प्रकाश के पुञ्ञ में चार नवयुवक महषिं आगे बढ़े चज्ञे आ रहे हैं, यह 
ज्योति उन्दीं के अह्यतेज की चमक थी। ऋषि दयाननंद के मुख से सहसा द्वी प्रसन्नता के साथ ये शब्द 
निकले--अद्ो भाग्य ! अट्टी भाग्य !! झह्दो भाग्य !! सृष्टि के आरम्भ में भगवान्‌ की कृपा. के प्रयुकन' 
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भात्र, वेद-विज्ञान के आदि विद्वान, अप्नि, वायु, आदित्य और अड्विरा पूज्य महर्षि !!! 

यह सुनते हो भगवान्‌ व्यासदेव जी का भी ध्यान उधर ही चला गया और उन्होंने हष ध्वनि 
के साथ विजय घोष करते हुए इस कथन का अनुमोदन किया। सब लोग तत्काल ही खड़े हो गये। 
भगवान्‌ व्यासदेव जी ने उनका अभिनन्दन करते हुए यथाविधि पाद्य, अध्ये आदि से 
सत्कार किया ओर उस सजी हुई वेदी पर ही उन्हें आसन दिया गया। आगन्तुक महर्षियों की आज्ना 
धाकर सब लोग अपने अपने स्थान पर बैठ गये । महर्षि व्यासदेव ने महात्मा आत्मबोध की ओर देखा, 
ऋऔर वे उनकी इस दृष्टि को आज्ञा सममक तत्काल ही खड़े हो गये । 

आ० बो०--सम्मान के योग्य महिंगण ! तथा उपस्थित सभ्य पुरुषो ! हम लोगों के अहोभाग्य 
हैं कि वेद विज्ञान की पवित्र गड़ा का आदि स्रोत जिन महापुरुषों से चलकर परम्परा से हम लोगों तक 
पहुँचा है, वे ही करुणा कर आज हम अऊिश्ननों की कुटियाओं को अलंकृत करमे के लिये पधारे हैं । 
मैं आप सब के दशयों का भाव सप्रक रहा हूँ, कि जिस वियय पर आप सब विचार कर रहे थे, और 
उस विचार धारा से आपने जो निणेय किया है, उसकी आप सात्ञात्‌ वेद भगवान के शब्दों से पुष्टि 
कराने की अभिलाषा कर रहे हैं । भद्र॒पुरुषो | महर्षियों के प्रसन्न मुख कमलों से में अनुभव कर रहा हूँ 
कि वे आपकी इच्छा को पूरो करेंगे। 
/ म० अगप्नि--सम्य पुरुषो ! महात्मा आत्मबोध ने जो आप सब की कामना को एक प्रति'नेधि के 
अधिकार से प्रकट किया है, उत्ता हम स्वागत करते हैं, और आपके प्रस्तुत विषय पर अपने अपने 
बैंद की अनुमति प्रकाशित कर उसे प्रमाशित करना आरम्भ करते हैं । क्योंकि हमने जान लिया है कि 
आपने जीवात्मा का परिमाण अणशु निणेय किया है, और यह ही वेर का सत है। अधिक व्याख्यान न 
कर हम इस विषय से सम्बन्ध रखने वाले वेद-मन्त्र ओर उनका भाव ही सुनाएंगे । 

“अधा मन्ये श्रते अस्पा अथायि बृषा चोदस्त्र महते घनाय । मा नो अकृते पुरुहृत 
योनाविन्द्र छुध्यद्धबो वय आसु्ति दाः” । ऋ० १।१०५।७ 

( ते-श्रत्‌ ) हे भगवन्‌ ! मेरे हृदय में आपके लिए श्रद्धा है ( अधा मन्‍्ये ) मैं निश्चय मानता हूँ 
कि ( पुरुदत ) दे बड़ों बड़ों से स्तुत ( छुष्यद्भयः ) कमेफल भोग के भूर्खों को आप ( वयः ) आयु और 
( आसुतिम्‌ ) जन्म ( दा: ) देते हैं ( अस्मा ) मुझे ( अकृते-योनो ) मेरे कम द्वारा तैयार न की हुई 
'बोनि में ( मा-अधायि ) स्थापित न्ीं करोगे, अतः ( वृषा ) हे आनन्दवर्षक भगवन ! ( महते धनाय ) 
महत्वपूर्ण श्रथोत्‌ आनन्द रूप धन के लिए ( चोदस्व ) ले चल तात्पये यह है कि भगवन्‌ , मुझे मेरे कमे 
द्वारा बनी हुई आनन्द प्राप्ति की साधन योनि में पहुँचा दो । इस मन्त्र में मृत्यु के समय इस शरीर से 
फिसी दूसरे अज्ञात शरीर में जाते समय जीव ने भगवान्‌ से प्रार्थना की है, व्यापक आत्मा का इस 
शरीर से निकलना, ओर दूसरे शरीर में जाना हो नहीं सकता ओर मध्यम परिमाण होता ही विनाशी 
है झतः इस वेद-मन्त्र में जीव का परिमाण अर माना गया है । 


/पृषा राजानमाध खिरप ए्‌एं गुह् हित ते । अविन्दत्‌ चित्र बहिपम!!। ऋक्‌ू० १॥२३।१४ 
ह ( आधृशिः ) सब ओर से प्रकांशमय ( पूषरा ) पालन करने वाला भगवांन्‌ ( अपगू ठम ) अपने 
आपको पाप से छिपा कर रखने वाले ( गुद्दह्रितम्‌ ) हृदय शुद्दा में स्थित ( चित्रवर्टिषमः ) विचित्र ज्ञान 
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ओर बढ़ने वाले ( राजानम ) अपने अध्यात्मवग पर शासन करने वाले आत्मा को ( श्रविन्दत्‌ ) 
मित्रता है । इस मन्त्र में आत्मा का निवास हृदय की गुहा में माना है ओर इस गुद्दा में व्यापक आत्मा 
खम। नहीं सकता, अत: जीव का परिमाण अखु ही है । 
“हस्ते दधाना नृम्णा विशान्यमे देवान घाद गुठा निषपीदन्‌ । 
विदन्तमत्र नरो धिय था ह॒दा यत्तष्टान्‌ मन्त्रान्‌ अश्सन्‌” ( १।६७॥२) 

( विश्वानि ) सम्पूण ( नृम्णा ) मनुष्योपयोगी पदार्थ ( हस्ते दधान: ) अपने अधिकार में लिए 
हुए ( गुहा निषीदन ) हंत्य की गुदा में निरन्तर रहता हुआ ( देवान-अमे-घात्‌ ) देवताओं को भय में 
रखता है ( पियन्धाः ) बुद्धि के घारण करन वाले ( नर: ) विज्ञानी लोग उसे ( अन्न ) यहाँ हृदय में : 
ही यद्यपि वह बाहर अन्दर सब जगह है, परन्तु जब हृदय में बेठ हुए आत्मा के पास हृदय में भी है 
तो उसे बाहर खोजने की आवश्यकता क्या है ) ( त्रिदन्ति ) प्राप्त करते हैं। और फिर प्राप्त करने के 
बाद (इईपमू ) इसके लिए (हृस्य॒तडान्‌ ) हृदय से निकले हुए ( मम्त्रान-अशंसन ) मन्त्रों से स्तुति 
करते हैं । 

मन्त्रों से स्तुति तो पहले भी किया करते थे परन्तु प्रभु के प्राप्व कर लेने पर आज वे मन्त्र हृदय 
की गम्भीर तड से मस्ती में रंगे हुए निकल रहे हैं । 

इस मन्त्र में प्रभु को प्राप्त कर लेने के समय भी जीव का स्थान हंदय ही कहा गया है, और 

य में रहता हुआ अपने उपास्य देव प्रभु की स्तुति कर रहा है । यदि उपाधि से अवच्छिन्न होकर 
( वस्तुतः सबे्यापक होता हुआ ) आत्मा अशु और हृदय स्थित माना गया होता तो. श्रव मुक्ति के 
समय उपाधि का श्रम दूर हो अभेद हो जाने पर ब्रह्म से अभिन्न ही ही गया होता, फ़िर ऐसी अवस्था 
में उसका हृत्य में रहता कपों ? ओर उपास्य तथा उपासक का भेद क्‍यों ? इसलिए मुक्ति की अ्रवस्था - 
में भी जीव और इेश्वर भिन्न हैं, ओर जीव का परिमाण अर है । 
“अजो नक्वां दाधार एथिबवीं तस्तम्मदां मन्त्रेमिः सत्ये: । 
ग्रिया पदानि पश्चो निपादि विश्वायुरुने गुहा गुहं गा: । १।६७॥३ 

( अजः ) अजन्मा भगवान्‌ (च्षांन) प्रथिवी को तरह ( प्रथिवीम ) विस्तत्त आकाश को 
( दाधार ) धारण किए हुए हैं ( सत्ये: ) सत्यप्रधान ( मन्त्रेभ: ) मनन के आधार विश्वमानस की 
शक्तियों से ( द्याम ) यलोक को ( तस्तम्भ ) संभाले हुए हैं ( अग्ने ) दे अम्रनेता भगवन्‌ ! ( पश्वः ) 
दशक जीवात्मा की ( प्रिया-पदानि ) प्यारे स्थान ( गुडा ) हृदय शुहा की ( गुहम्‌ ) गुहा अथोत्‌ अन्तर 
हृदय में पहुचे हुए हो, अतः (विश्वायु:) सब के जीवन होते हुए इस जीव की भी ( निपाहि ) रक्षा करें । 

इस मन्त्र में भगवान को हृदय की गुदा में रहने वाले जीव की अन्तर गुदा में प्रविष्ट होकर रर।ा 
करने वाला कहा गया है, ओर इसके साथ ही इेश्वर को “विश्वायु” कह कर सब का जीवन कहते हुए 
सर्वत्र ब्यापक भी कहा गप्रा है। अतः हृदय में ही रहने के कारण जीव का परिमाण अणरु दै। 

म० वायु०--सम्य पुरुषों ! आपने महर्षि अप्रिदेव के मुखारविन्द से ऋग्वेद का मनोहर प्रवचन 
सुना अब यजुबद के ववनाम्त का भी पान कीजिए--- 

“बनेषु व्यन्तरित्ं ततान वाजमबत्सु पपः उस्रियासु हत्सु ऋतु वरुणों विक्ष्यर्मि दिवि 


खयमदधात्‌ सोममद्रो य० ४।३१ 
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( वरुण: ) बरने योग्य भगवान्‌ ने ( बनेषु ) वन में अथवा सूर्य की किरणों में ( अन्तरिक्षम्‌ ) 
आकाश अर्थात्‌ अवकाश को ( विततान ) फैलाया (अवेत्सु) घोड़ों में अथवा विद्युत्‌ आदि में (वाजम) 
घेग को ( उस्रियासु ) घेनुओं में ( पयः ) दूध को (हत्सु ) हृदयों में ( क्रतुम ) कर्मकर्त्ता जीव को 
(ओशम्‌ क्रतो समर य० ४०१४ हे क्रतो | कमंकतो जीव याद कर” इस मन्त्र भाग में जीव को क्रतु कहा 
गया है ) ( विकछु ) प्रजाओं में ( अप्रिम्‌ ) अप्नि तत्व को ( दिवि सूर्यम ) अलोक में सूथ को और 
( अद्री. सोमम्‌ ) पवेत में सोम को ( अदधात्‌ ) स्थापित किया है । 

इस मन्त्र में भगवान ने आत्मा की स्थापना हृदय में की है, ओर व्यापक आत्मा हृदय जैसे छोटे 
स्थान में समा नहीं सकता, अतः आत्मा का परिमाण अरा है । 


अप्स्वग्ने सथिष्टसोषधीरनुरुध्यसे | गर्भ सन्‌ जायसे पुनः | य० १२॥३६ 

( अग्ने ) हे ज्ञानवान्‌ जीव ! शरीर से निकलने के बाद ( तब-सधि:ः ) तेरा सहस्थान ( अप्सु ) 
जल से भरे हुए आकाश के वायुमण्डल में हुआ, फिर (स ओषधीः: ) वह तू औषधियों का (अनुरुध्यसे) 
अनुरोध करता है अथात्‌ उनके साथ रहता है ( पुनः: ) और फिर ( गर्भे सन्‌ ) गर्भ में रहता हुआ 
( जायसे ) उत्पन्न होता है। ह 

इस मन्त्र में आत्मा का वायु आदि विभिन्न स्थानों में घूमते हुए गर्भ में आकर ठहरना, और 
फिर वहां से बाहर आना कहा गया है, व्यापक आत्मा का विभिन्न स्थानों में घूमते हुए गर्भ में आना 
ओर गभे से बाहर आना संभव नहीं, व्यापक में न क्रिया हो सकती है, न वह आ जा सकता है, और 
न गर्भ जैसे छोटे स्थान में समा सकता है अत: आत्मा का परिमाण श्रगु है । 
“असुर्या नाम ते लोका अन्धेन तमसावृताः । ठोस्ते ग्रेत्यापि गच्छुन्ति ये के चात्महनो जना;॥ 

य० ४०३ 

(असुया:) असुरों को प्राप्त होने वाली (नाम) प्रसिद्ध (ते-लोका:) वे योनियाँ हैं जोकि (अन्धेन) 
अन्धकारमय (तमसा) अविदया से (आवृता:) आच्छादित हैं ( ते ) वे ( भ्रेत्य ) यहाँ से जाकर (तान ) 
उन योनियों में ( अपि गच्छन्ति ) प्रविष्ट होते हैं ( ये-के-च ) कि जो ( आत्महनः ) आत्मघाती-- 
आत्मा के विरुद्ध चलने वाले (जना:) लोग हैं । 

इस मन्त्र में जीव का इस शरीर से निकलकर जाना ओर फिर किसी दूसरी योनि में आना 
कहां गया है। नि#लवा, जाना, तथा आना, व्यापक आत्मा के लिए सम्भव नहीं अतः आत्मा का परि- 
माण अणु है । 

वि० बो०--भगवन्‌ ! आपके वेद में:-- 

“हिरएमप्ेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मुखम्‌ यो5सावादित्ये पुरुष: सोसावहस | ओस्‌ 
खं ब्रह्म  य० ४० | १७ यह मंत्र आया है, 

इसका भाव- यह है कि चमकीले पात्र से अर्थात्‌ मन-मोहक प्रकृति से सत्य का श्रर्थात्‌ भगवान्‌ 
का “मुख” अथात्‌ ज्ञान ढका हुआ है। जो आदित्य में पुरुष है वह द्वी “अहम” अर्थात्‌ मेरा आत्मा है 
यह आदित्य पुरुष ओ३म्‌ “खम्‌” आकाश की तरह व्यापक और अतणव ब्रह्म है।.. 


| १» 

इस मन्त्र में आदित्य पुरुष ब्रह्म का और आत्मा का अभेद कहा गया है इसलिए परमार्थ 
अवस्था में जीव व्यापक ही हो जाता है. और उसका परिमाण विभु है। अ्रन्यत्र जो उसको अर कहा 
गया है वह कथन बुद्धि उपाधि के कारण सड्गल हो सकता है । आपका इस विषय में क्या विचार है 

म० वा०-महात्मन्‌ ! मत प्रकट करने की आवश्यकता तो तब हुआ करती है जब मन्त्र में दो 
प्रकार के भावों की कलक हो | यहाँ तो मन्त्रार्थ करने से स्पष्ट ही विशुद्ध त्रक्ष का बणन मिलता है। 
जीवात्मा का घोधक इसमें कोई वाक्य है ही नहीं । परमात्मा स्वयं कह रहे हैं-- 

प्रकृति की चमक दमक से मुझे सत्यरूप का मुख अर्थात्‌ ज्ञान ढका हुआ है अतः तुम मुर्के देख 
नहीं सकते, मैं वह ही हूँ, जो कि आदित्य में निवास करता हुआ आकाश को तरह से ब्रंद्य अथात्‌ 
व्यापक हूँ, और मेरा नाम ओ३म है, इस भावाथ को देखकर आप सममक सकेंगे कि इस मन्त्र में 
जीवात्म। का कहीं भी उल्लेख नहों है जिससे कि अभेद सिद्ध हो सकता हो ! 

वि> बो>--भगवन , इसके अतिरिक्त आपकऊे वेद में ओर भी मन्त्र जीव ब्रह्म का अभेद प्रकट 


करते हैं देखिए . 
“यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्ेवाजुपश्यति, स्वेभूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते” य. ४०६ 

जो सब भूतों को अपनी आत्मा में देखता है ओर सब भूतों में अपनी आत्मा को देखता है 
उस दशन के बाद व निनदा का पात्र नहीं बनता । इसी प्रकार:-- े 

“यरिप्रन्‌ सर्ता णिप्ृतान्यात्मेवभूद्‌ विजानतः 
तत्र को मोह! कः शोक एकलमनुपश्यतः” ये, ४०।७ 

जिस ज्ञानी के अन्दर सब भूत आत्मा ही हो गये हैं उस एकता को दें बने बाले के लिए मोह 
ओर शोक क्या चीज्ञ रह गई । 

म० वा०--महात्मन्‌ ! ये मन्त्र चालोसवें अध्याय के हैं। भगवान ने पहले सात मन्‍्त्रों में क्मे- 
बाद का वन कर इन तीन मन्त्रों में समाजवाद का उत्कृष्ट रूप दिखलाया है। एक सामाजिक पुरुष 
समाज के साथ अपने सम्बन्ध को जिन के आधार पर अद्ूट बना सकता है, उन नियमों का इन मन्त्रों 
में रहस्यपूर्ण वणुन किया गया है, पहले मन्त्र में एक आत्मा दूसरे आत्मा को अपने अन्दर ओर अपने 
आपको दूसरे के अन्दर प्रविष्ट हुआ पाता है, एक दूसरे के सुख तथा दु:ख का अनुभव कर उसे अपना , 
सममते हुए उसके दूर करने की भावना जितनी शीघ्र आत्मा में निकट होते हुए जगाईं जा सकती है 
इतनी दूर होते हुए नहीं, अतः जो मनुष्य जिपघ्तसे संगठित होना चाहता है वह उसे प्रतिक्षण अपने 
अन्दर देखे, इस सामाजिक व्यवझ्र का वर्णन इस मन्त्र में किया गया है । 

अभी भी इस व्यवहार को आरम्भिक अतएवं अधूरा समझ, भगवान्‌ इसे पूर्ण करने के लिए 
दूसरे मन्त्र में दूसरे नियम का उपदेश करते हैं, पहले मन्त्र के अनुसार सामाजिक पुरुष एक दूसरे के 
आत्मा को अपने अन्दर देखते थे यद्यपि वे निकट पहुँच गये थे, परन्तु फिर भी उनमें से एक दूसरा 
एक दूसरे को प्रथक ही प्रतीत होता था, अत: इस मन्त्र में उस भावना,को एक दूसरे को श्रपना रूप 


देखने का उपदेश कर और भी ऊँची उठा दिया गया है, इस भावना के अनुसार अब एक दूसरा एक 
एक दूसरे को अपना रूप ही देखता है। श्रव तो यह दूसरे के दुःख को दूसरे का न समझ साह्ात्‌ 


अपना ही सममेगा, और उसे दूर करने के लिए तत्काल हो प्रयत्न आरम्भ कर देगा यह भावना समाज - 
फे सब नियमों को प्रकृष्ट आधार शिला है। हृदय में इसका जन्म हुए बिना सब नियम अधूरे हैं। वे 
सब मिलकर भी इसके बिना समाज के व्यक्तिभेद को एक रूप नहीं दे सकते, और जब तक यह एकता . 
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सिद्ध न हो उत व्यक्तियों का एक नाम समाज रक्‍्खा जाना ही असम्भव है | अतः: वेद ने इन मन्‍्त्रों में 
मानव जगत्‌ को प्रेम के बन्धन में बांधने के लिये, तथा उसके इस लोक को सुखमय बनाने के लिए 
इप भठ्य भावना का उपदेरा दिया है। मनुष्य जिस स्थिति में होता है अपने भगवान्‌ को भी वह उसी 
रूप में याद करता है, अज़एत्र पडले मन्त्रों में कम का उपदेश देने के बाद जीव ने अपने उपास्य देव 
भगवान्‌ को अपनी स्थिति के अनुसार ही याद किया है, कम करता हुआ वह कभी दोड़ता था और कभी 


ठहर जाता था. अतएवत्र उसने अपने भगवान्‌ के लिए भी वसी ही स्तुति करनी आरम्म कर दी। 
“तदेजति तन्नेजति” वह गति कर रहा है ओर नहीं, “तदूदूरे तद्वन्तिके” वह दूर चला गदा और अब 


पास है ) “यद्यपि भाव ओर है परन्तु स्तुति का बाह्य रूप उसकी कम भावना का ही प्रतोक है” 

परन्तु अब जब वह एक सामाजिक प्राणी हैं, और प्रथक न रह किसी समाज का अड्भ बन 
उसके साथ मिलकर एक बन गया है, तो अब भी अपने भगवान को अपनी स्थिति के अनुसार ही याद 
करता है, वह कहता है--“स पयंगात्‌” ( बढ़ सब ओर फैता हुआ हे--सब के अन्दर फैला हुआ है ) 
अब उसका भगवान उससे दूर खड़ा चल न: रदा. उसके अन्दर पहुँच गया है, और फिर इसी काल में 
अररों के अन्दर भी फेला हुआ सूत्र बन इसे ओरों के साथ मिलाकर एक कर रहा है। इस प्रकार इन 
मन्त्रों में उत्कृष्ट सामाज्ञिक नियमों का बणत कर इस लोक की कम द्वारा प्राप्त की हुई सम्पत्ति को 


सुखमय बनाने का उपाय बतलाया गया है-- 

यदि इन मन्त्रों में अभेद सम्पत्ति का वणुन कर कर्म की समाप्ति कर दी होती तो आगे चलकर 
परलोक फल अमृत प्राप्ति के लिए 

“विद्यां चाविदां च यस्तद्वेदोमय४सह”” 

( विज्ञान और कम को जो एक साथ जानता है ) इस ज्ञान कर्म समुश्यय के विधान की आवश्य- 
कता ही क्‍या थी ? अत: यह आत्मा ओर ब्रह्म के अभेद का वर्णन नहीं और इसीलिए आत्मा के 
व्यापकत्व की सिद्धि नहीं कर रहा । | 

म० आदित्य--सम्य पुरुषों, आपने महर्षि वायुद्व का प्रवचन सुन लिया है। कितना भाव- 
पूण और गम्भोर भाषण था। अ्रब आप भगवान्‌ सामवेद का भी उपदेश सुनिये। ओर वेदों की तरह 
सामवेद भी जीब का परिमाण अशु ही मानता है | मन्त्र सुनिये-- 

वृषामतीनां पत्रते विचच्षण: सोमो अहां प्रतरीतोषसां दिवः । ग्राणा सिन्धूनां कल- 
शापचिक्रददिन्द्रस्यहार्था विशन्मनीषिभि: । मनीषिभिः पवते पूठ्ये: कविन भियतः परिको- 
पाम्ससिस्थदत्‌ । त्रितस्य नाम जनयन्‌ म्रधुक्षरद्निन्द्रस्य वायु सख्याय वद्धूयन्‌ ॥ अयम्पुनान 
उपसो अरोचयदय सिन्धुभ्यों अमवदुलोऊकृत्‌ । अय॑ त्रिःसप्त दृदृहान आशिरं सोमो हृदे पवते 
चारु मत्सर! | ( साम० उ«- अ७ प्र० २ अ० प्र० १ म० १७ ) 

( मतीनाम्‌ ) बुद्धियों का ( बृषा ) सींचने वाला (विचत्षण: ) विशिष्ट द्रष्टा (सोम: ) अमृत 
का सवन करने वाला ( अह्वाम्‌ ) जीवन दिनों की (उषसाम्‌ ) उषाओं का (दिव: ) प्रकाशित करने 
बाला भगवान्‌ (पवते ) पविन्न कर रहा है। (प्राणा) प्राण, ( सिन्धूनाम्‌ ) प्राशवहा नाड़ी रूप 
नदियों की ( कलशाम्‌ ) ध्वनित होने वालीं शक्ति को (कलं- शबवतीति “अन्येभ्योडपिदृश्यते” पा. 
इति डः: (अचिक्रदत्‌ ) ध्वनित कर चुके हैं. अथोत्‌ अनाहत नाद को प्रकट कर चुके हैं। और अब 


[ १७३ ] 

( मनीषिशि: ) मन की शक्तियों पर अधिकार करने वाले गुरुओं के द्वारा, अर्थात्‌ उनकी सहायता से 
( हार्दि ) हृदय में (आविशन ) प्रवेश कर रहे हैं। अर्थात्‌ अपना काम पूरा कर घर में आ गये 
हैं ( पृव्य:-कवि ) प्राचीन कवि--वेदों का वक्ता भगधान्‌ (मनीषिभि: ) मनोंपर अधिकार करने 
वाले ( नृभिः ) मनुष्यों, गुरुओं के द्वारा (पवते ) पविन्र करता हैं। (यत:) जिससे कि ( त्रितस्य ) 
तीन गुणों में बँथे हुए ( इन्द्रस्य ) आत्मा के (नाम जनयन्‌ ) स्वरूप प्रकट करता हुआ (वायुम ) 
प्राण वायु को (इन्द्रस्य ) आत्मा के (सख्याय) मित्रता के लिए (चध्यन ) उ्क्षत करता हुआ 
( मधु क्षरन ) आनन्दरूप अमृत को टपकाता हुआ (परिकोशाम्‌ ) मनोमय कोश के सब ओर 
( असिष्यद॒त्‌ ) ज्ञानधारा को बड़ा रहा है। ( पुनान: अयम्‌ ) पवित्र करते हुए इसने ( उषस: ) जीवन 
की उप्ा को ( अरोचयत्‌ ) चमका दिया है। (अयम्‌ ) यह भगवान्‌ ( सिन्धुम्यः ) प्राणवहानाड़ी रूप 
नदियों के लिए (लोककृत्‌ ) प्रकाश को प्रकट करने वाला (5भवत्‌ उ ) हुआ है (चारुसत्सर: ) 
सतोहर हत्े (को प्राप्त कराने वाला (अयमृ्‌-सोम:) यह अमृत का सेवन करने वाला भगवान 
(त्रिसप्त ) दश इन्द्रियं, दश प्राण ओर मन इन इक्कीस को ( दुदुहानः ) दुह़ता हुआ इनसे सत्व गुण 
रूपी मक्खन निकालता हुआ (हदें ) हृदय में वत्तेामान (आशिरम) ज्ञानरूप भोजन करने वाले 
आत्मा को [ अशेरशिश्वेति किरच ] ( पवते ) पविन्न कर रहा है । । 

इस मन्त्र में आत्मा का निवास हृदय में बतलाया है आर हृदय जैसे छोटे स्थान में व्यापक 
आत्मा का समाना असम्भव है अतः आत्मा का परिमाण अर है । 

सम० अंगिरा--सभ्य पुरुषो, आप संगीत के मनोहर ख्वरों में महर्षि आदित्य का प्रवचन सुन उक्े 
हैं। अब हम भी भगवान्‌ के शब्दों में कुछ विचारधाराएँ आपके सामने उपस्थित करते हैं, सुनिए । 

“अनच्छये तुरगातुजीवमेज ह धरुत्रं मध्य आपस्त्नानाम्‌ । जीवोमृतरुप चरति स्तरधामिर- 
मर्त्योपत्यंना स्॒योनि। ॥ अ० ६।१०।१८ 

( भत्रम्‌ ) निश्चिल होता हुआ (तुरगातु ) वेग वालों की तरह सर्वेत्र पहुँचा हुआ ( पस्त्यानाम ) 
जीवों के घरॉ--अथोत्‌ शरीरों के ( मध्ये ) बीच में ( जीवम्‌) जीव को (अनत्‌ ) ग्राशित करता हुआ 
( आशये ) सवेत्र सो रहा है--अथोत्‌ व्यापक होकर वतेमान है (मर्त्पेना) मरणधर्मा शरीर के 
( सयोनि: ) साथ रहने वाला ( मृतस्य ) मरे हुए पुरुष का ( जीव:) जीव (स्वधाभि: ) »पने कर्म- 
फलों के अनुसार ( एजत्‌ ) प्रभु से चलाया हुआ (चरति ) भिन्न भिन्न योनियों में भ्रमण करता है । 


इस मन्त्र में जीव का एक शरीर से दूसरे शरीर में भ्रमण करना अथात्‌ जाना आना वरशन 
किया है ओर यह क्रिया व्यापक में हो नहीं सकती अतः जीव अणु है । 

अव्यसश्रव्यचसभ बिल विष्यामि मायया | ताभ्यामुद्ध॒ुत्य देदमथ कर्माशि कृणमहे । 
आझ० १६६८१ 

( अव्यस: ) अव्यापक श्रर्थात्‌ अणु (व्यचस: ) ओर विविधि गतियों (उत्क्रान्ति, गते, 
आगति ) वाले हम ( विपूवांदश्चेबाहुलकादसुन ) (मायया ) अविद्या से ( बिलम्‌ ) छिद्र--अर्थात्त 
मोहादि दोषों से ( विभक्तिव्यत्यय: ) ( कमांणि ऋष्मद्दे ) कम कर रहे हैं (अथ ) अब (ताभ्याम्‌ ) उन 
अविद्या ओर दोष से अथात्‌ उनकी आक्रान्ति से ( वेदमुद्धृत्य ) ज्ञान का उद्धार कर (विनस्यामि ) 
उन दोषों का अन्त करते हैं | ( वचनव्यत्यय ) । 
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इस मन्त्र में जीव को साक्षात्‌ “अव्यस” अव्यापक पद से अरु कहा गया है, और उसकी 
उत्कान्ति आदि गतियों का भी वन किया गया है । 

वेद के द्वारा जीव के अग़ु परिमाण का साज्ञात्‌ कथन हो जाने पर अब इसके परिमाण के 
सम्बन्ध में किसी संशय का अवकाश नहीं रहा । अतः हम अपने इस कथन को यहीं समाप्त करते हैं । 

आ०- बो०--पूज्य महविंगण ! तथा उपस्थित सभासद्‌ सज्जनों ! प्रातः स्मरणीय पृज्यपाद 
आदि विद्वान महर्पषियों के अन्तिम निणय से आज के वाद का विषय निरधारित हो गया है, आप सब 
ने इसे सुन ही लिया है, परन्तु मैं अपने कर्तव्य के अनुसार एक बार फिर इसकी घोषणा किये देता 
हूँ, आप सब ध्यान से सुनें। आज जीवात्मा के परिमाण के विषय में विचार विनिमय आरम्भ 
हुआ था, और अब उसका अर परिमाण निश्चित हो जाने के बाद उसकी समाप्ति के साथ ही सभा 
का कार्यक्रम समाप्त किया जाता है, अग्रिम सभा के लिये जो विचारणीय विषय प्रस्तावित दरोगा उसकी 
सूचना पत्रों द्वारा आपको पहुँचा दी जावेगी । 

अन्त में में पूज्य महर्जियों तथा सभा में भाग लेने वाले अन्य महानुभावों का धन्यवाद करता 
हूँ कि आप सब ने प्रेमपूवेंक विचार-विनिमय किया और सुना है । 

ज्ञानानन्द--मित्रगण ! हम सब यहाँ पचास मील की लम्बी यात्रा कर सत्संज्ञ से लाभ उठाने 
के लिये जिस भावना से आए थे भगवान की कृपा से वह पूर्ण हुईं। सब लोग जा रहे हैं आइये अब 
हम भी घर को चलें | ओ३म शान्ति: 


वेदिक वएंव्यवस्था 


[ ले०--श्री पं० प्रियत्रत जी वेदबाचस्पति, आचाये, गुरुकुल विश्वविद्यालय कांगड़ी ] 


(१) वर्शव्यवस्था का स्वरूप 
वेद में पुरुष सक में, जहां पुरुष नामक भगवान से ससग्र स्ट्टि की उत्पत्ति का वणन किया 
गया है, पुरुष-समाज अर्थात्‌ मनुष्य-समाज की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए उसे चार विभागों में 
बांटा गया है। इन भागों के नाम हैं ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र | मनुष्य समाज के इन चार 
विभागों का वर्णन करने वाला पुरुप सूक्त का निम्न मन्त्र है:-- 
ब्राह्यणो5तय झुखमासीद्‌ बाहू राजन्यः कृतः । 
ऊहू तदस्य यद्व श्यः पदुयां शूद्रो अजायत ॥ ज्थग्‌० १०६७१२ यजुः० ३१११ 
ब्राह्यणो5सप मुखमासीदू बाहु राजन्यो5मवत्‌ । 
प्रध्यं तदस्य यद्वश्यः पद्धयां शू द्रो अजायत || अथवे० १६।६।६ 
अथोत्‌--- (ब्राह्मए:) ब्राह्मण (अस्य) इस मनुष्य समाज का (मुख) मुख है (राजन्यः) ज्ञत्रिय 
(बाहू) भुजाये (कृतः) बनाया गया है ( यद्‌ ) जो (वैश्य:) वेश्य है ( तत्‌ ) वह (ऊरू) जंघायें <६ 
ओर (पद्थयां) पेरों के लिए (शूद्र:) शुद्र (अजायत) बना है ।” 
अथववेद का मन्त्र थोड़े से पाठ के साथ वही है जो ऋग्वेद और यजुर्वेद का है। श्रथववेद में 
ऋगू और यजु: के “बाहू राजन्य: कृत:” के स्थान में “बाहू राजन्य: अभवत्‌” ओर “ऊरू तदस्य 
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यदैश्य:” के स्थान में “मध्यं तदस्य यद्वैशग:” ऐसा पाठ है। अथवेद के “बाहू राजन्य: अभवत्‌” का 
तो वही अर्थ है जो “बाहू राजन्य: कृत:” का है । “मध्यं तदस्य यदैश्य:”के ऋग और यजुः के “ऊरू”? 
स्थान में अथरव्व में “मध्य” पद अग्रुक्त हुआ है। “ऊरू” का अर्थ जंघायें होता है और “मध्य” का 
अथे बीच का दिस्सा होता है। अथवेवेद में प्रयुक्त हुए “मध्य” शब्द ने ऋग्वेद और यजुबंद के 
“ऊरू” शब्द की व्याख्या कर दी है | अथवेवबेद के “मध्य” जन्नदद के प्रयोग से यह प्रतीत होता हे कि 
शेष दोनों वेदों में प्रयुक्त “ऊरू” शब्द को शरीर के मध्य हिस्से का उपलक्षण समझना चाहिये। अथांत्‌ 
“४ऊरू” का अर्थ जंघायें और जंघाओं से उपलक्तित पेट करना चाहिये। पेट ओर जंघायं ही शरीर 
के मध्य भाग का निर्णाण करते हैं। फलत: मनुष्य-समाज के शरीर का मध्य भाग वेश्य को सम- 
मना चाहिये | 

यह मन्त्र वैदिक धर्म के समाज-संघटन सम्बन्धी वरशव्यवस्था सिद्धान्त का प्रधान और 
आधारभूत मन्त्र है। वर्ग व्यवस्था के सम्बन्ध में अन्यत्र वेद में तथा बैदिक साहित्य के अन्य अ्रन्थों 
में जो कुछ लिखा गया है वह इसी मन्त्र की विस्तृत व्याख्या ओर भाष्य मात्र है। इस मन्त्र से जो 
निर्देश निऋलते हैं उन्हीं को प्रकारान्तर से वेद में अन्यत्र तथा बैदिक साहित्य के ऋषिकृत दूसरे 
ग्रन्थों में विस्तार के साथ कहा गया है। इसलिये समाज-संघटन के सम्बन्ध में इस महत्वपूरो 
मन्त्र से जो निर्देश निकलते हैं उन्हें जरा ध्यान से देख लेने की आवश्यकता है-- 

१. पहली बात तो जो मन्त्र को पढ़ते ही सबसे प्रथम ध्यान में आती दे वह यह है कि मनुष्य 
समाज को ब्राझ गण, ज्षञ्रिप्र, वैश्प और शूद्र इन चार विभागों में विभक्त होना चाहिये। किसी भी राष्ट्र 
में रहने वाले लोगों को अपने जन-समाज को इन चार विभागों में विभक्त करके रहना चाहिये । 

२. दूसरी बात जो मन्त्र को गम्भीरता से पढ़ने पर स्पष्ट ध्यान में आती है कि मन्त्र में मनुष्य- 
समाज को मनुष्य शरीर से उपमा दी गई है। जैसे मनुष्य-शरीर में मुखर, हाथ, पेट ओर पैर होते 
हैं वैसे ही मनुष्य-समाज में भी मुख, हाथ, पेट और पर होते हैंँ। जसे शरीर के मुख, हाथ आदि 
अंग मिलकर शरीर का निर्माण करते हैं बेसे ही समाज के मुख, हाथ आदि अंग मिलकर समाज- : 
शरीर का निर्माण करते हैं। मनुष्य शरीर की भांति समाज भी एक प्रकार का शरीर (०७४27) 
है। जैसे शरीर की पुष्टि के लिये ओर उन्नति के लिये उसके प्रत्येक अंग का पुष्ट उन्‍नत होना आव- 
श्यक है वैसे ही किसी जन-समाज की पुष्टि ओर उन्नति के लिये भी उसके प्रत्येक अंग का पुष्ठ , 
ओर उन्नत होना आवश्क है। जैसे शरीर के किसी अंग की अपुष्टि और उसके किसी अंग का रोग 
समग्र शरीर के लिये घातक हो जाते हैं उसी प्रकार जन-समाज के किसी अंग की अ्रपुष्टि, उसके किसी 
अंग की अवनति, समग्र समाज की अवनति ओर हीनता का कारण बन जाती हैं। इस लिए समाज 
की उन्नति के लिए उसके सब अंगों का उन्नत होना आवश्यक है । 

३. तोसरी बात जो मन्त्र के शब्दों से निकलती है वह यह है कि मन्त्र में ब्राह्मण आदि को , 
मुख आदि कहा गया है। ब्राह्मणादि का यह मुख आदि के साथ रूपक ब्राह्मणादि के 
गुणों पर बड़ा सुन्दर प्रकाश डालता है। त्राह्मणादि के मुखादि के साथ इस रूपक से त्राह्मणादि के 
गुणों पर किस प्रकार प्रकाश पड़ता है यह शरोर में मुखादि के कार्यों को देखने से स्पष्ट हो जाता है ! 

, ब्राह्मण समाज का मुख है। अब जरा मुख के काये ओर गुणों पर दृष्टि डालिये | मुख में 


कयहां मुख से तात्पय सारे सिर से है। संस्कृत साहित्य में मुख शब्द सारे सिर या चेहरे के 
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श्रांख, नाक, कान, रसना ओर त्वचा ये पांच ज्ञानेन्द्रियां एफ़न्र हैं। शेष शरीर में केवल त्वचा ही एक 
झ्ानेन्द्रिय है। इस प्रकार मुखमें शरीर के और अंगों की अपेक्षा पांचगुणा ज्ञान रहता है। ब्राह्मण जन- 
समाज का मुख है। उसमें समाज का मुख है। उसमें समाज के अन्य ज्ञत्रियादि अंगों की अपेक्षा पांच 
गुणा अयोत्‌ बहुत अधिक ज्ञान रहना चाहिये । मुख बोलकर अपने ज्ञानको दूसरों तक पहुंचाता है ! ब्राह्मण 
समाज का मुख है | उसे अपता ज्ञान उपदेश द्वारा दूसरे लोगों तक पहुंचाना चाहिये । इस प्रकार जो लोग 
ज्ञान के अजन ओर अर्जित ज्ञान के प्रचार में लगे रहते हैं वे ब्राह्मण हैं । मुख तपस्वी है । कठोर शीत्‌ 
के दिनों में भी जब कि हम सारे शरीर को बस्त्रों से ढक लेते हैं, हमारा मुख नम्न रहता है। ब्राद्मण 
समाज का मुख है । उसे मुख की भांति तपस्वी होना चादिए। उसे शीतोष्णादि दन्द्ों को सहने का 
अभ्पास होता चाहिये। इसी के उपलशण से उसे मानसिऊ ज्षेत्र में मान-अपमान अदि के इन्दों को 
सइने का भी अभ्पास होता चाहिये। मुख स्वार्थरत और परोपकारी है । संचित ज्ञान अपने पास 
नहीं रखता । उसे औरों को सुना देता है। मुख में प्राप्त हुए भोजन को वह अपने पास नहीं रखता । 
वह उसे पचने योग्य बनाकर पेट के अपेण कर देता है जहां से वह सब अंगों को पहुंचता है। 
ब्राह्मण समाज का मुख है। उसे मुख की तरह स्वाथ हीत और परोपकारी होता चाहिये। उसे अपना 
सब ज्ञान ओर अपनो सब शक्षियें समाज के उपकार में लगा देनी चाहियें। यदि मुख स्वार्थीा हो 
जाय, अपने में प्राप्त हुए भोजन को अपने में ही रखे ओर कण्ठ से नीचे नहीं उतरने दे तो सडोंद 
होकर मुख स्वयं भी नष्ट हो जायगा ओर सारे शरीर को भी नष्ट करेगा। इसी भ्रकार स्वार्थी ब्राह्मण स्वयं 
भी नष्ट हो जायेगा ओर सम्राज को भी नष्ट करेगा। जो मुख की भांति ज्ञानवान, ज्ञान का उपदेश्ट 
तपस्वी, सहनशील, स्वाथ हीन और परोपकारी है वह ब्राह्मण है । 

0, क्षत्रिय समाज की भुजायें हैं। जब शरीर पर कहीं से भी किसी प्रकार का प्रह्र होता 
है। भुजाओं म॑ बल है तो भुजायें आगे बढ़कर उस प्रहार को अपने ऊपर ओटती हैं. ओर शत्रु 
पर प्रह्यार करती हैं। प्रहार से स्त्रयं घायल होना स्वीकार करती हैं. परन्तु शरीर के अन्य अंगों को 
घायल नहीं होने देतीं। शरीर के शब्नुओं पर प्रहार करके उनके नाश का ग्रयत्ल करती हैं। इसी 
प्रकार जो लोग अपने भीतर बल की विशेष वृद्धि करते हैं ओर उस बल से समाज की रक्षा करते 
हैँ वे क्षत्रिय हैं। क्षत्रिय समाज के किसी भी अंग पर कहीं से कोई प्रह्ार, कोई 
अत्याचार नहीं होने देगा। वह आगे बढ़कर प्रहार को, अत्याचार को रोकेगा। स्वयं कष्ट में पड़ना 
स्वीकार करेगा--यहां तक कि मृत्यु तक का आलिंगन करने को भी उद्यत रहेगा--पर समाज के 
किसी अंग को श्रन्याय--अत्याचार से पीड़ित नहीं होने देगा। वह समाज की रक्षा ओर उसके 
शत्रुओं के विनाश के लिए सदा अपना रुधिर बहाने के लिए उद्यत ररेगा। जो शरीर में भुजाओं ' 
की भांति समाज की अन्याय ओर अत्याचार से रक्षा करने के लिए सदा तत्पर रहता है ओर इस 
कार्य के लिए सदा अपनी जान हथेली पर लिये फिरता है, वह क्षत्रिय है। वह समाज की भुजा है । 


7. वैश्य समाज का मध्य भाग है। शरीर के मध्य भाग में पेट का प्रधान स्थान है। पेट 
के काये से वेश्य के काये पर प्रकाश पड़ता है। खाया हुआ अन्न पेट में जाकर एकत्र होता है। पेट 


लिये अयुक्त होता है। “चन्द्र इव मुखम्‌?--यह मुख चन्द्रमा जैसा मनोहर है--श्त्यादि वाक्यों में 
मुख से वात्पय मुख-हिद्र से नहीं द्योता प्रत्युत सारे सिर या चेहरे से होता है । 
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उस अन्न को पचाकर रस बना देता है और फिर उस अन्न को रुघिर में मिला देता है। रुधिर में 
मिला हुआ यद्‌ इस शरीर के प्रत्येक अंग में पहुंच कर उसे भोजन देता है, उसे पुष्टि ओर बल देता 
है, वैश्य समाज का मध्य है, पेट है। पेट जैसे शरीर के सब अंगों 
फे लिये रस तय्यार करके, भोजन तय्यार करके, देता है वेसे ही वेश्य को समाज के ब्राह्मण आदि 
सब अंगों को भोजन तय्यार करके देना होगा। समाज का जो अंग समाज शरीर के सब अ्रंगों के 
भरण-पोषण का भार अपने ऊपर लेता है वह वेश्य कहा जायगा। मध्य भाग में जंघायें भी सम्मि- 
लित की गई हैं। जंघाओं का काम चलना फिरना है। जो जंघाओं की तरह चले फिरेगा--देश- 
देशानतर भें आ जाकर व्यापार-ठपि्रवपताय कोगा वह वेश्य कटलायेगा। देशदेशान्तर में आजाकर 
ज्यापार-व्यवसाय करना और उसके द्वारा अपने राष्ट्र के जन-समाज के भरण-पोषण का उपाग्र 
करना वैश्य का कतेव्य है। ये वैश्य राष्ट्रशरीर के मध्य भाग होते हैं जिसके ऊपर उसके सथ अंगों 
का जीवन निर्भर होता है । 

0, पैरों के काम. के लिए शूद्र है। शुद्र समाज-शरीर का पेर है। पेरों का शरीर में क्या कांम 
है? पर सारे शरीर को अपने ऊपर उठाये रहते हैँ। सारे शरीर को एक स्थान से दूसरे स्थान में 
ले जाते हैं। स्वयं घूज्, मट्ठी, कीवड़ू आदि में रदते हैं परस्सु बाडी शरीर को साफ़ बचाये रखते हैं । 
पैरों में शोष शरीर की सेवा का ही यह एक विशेष गुण है। और कोई पिरोत गुण पैरों में नहीं होता । 
जो लोग ज्ञान आदि विशेष गुण अपने अन्दर नहीं रखते, और इसीलिये वे समाज के ब्राह्मण आदि 
अन्य अंगों की सेवा का ही काये कर सकते हैं, उन्हें शूद्र कहते हैं। ये शूद्र लोग ब्रह्मणादि की सेवा 
करके उन्हें उतके ज्ञानाजत और ज्ञान-प्रचार आदि के कार्मों के लिए अधिक समय प्राप्त कर सकतें 
में सहायता देकर राष्ट्र-शर्र र की सेवा करते हैं। यदि ब्राह्मण आदि को अपनी सेवा के वस््र धोना, 
भोजन बनाना, बरतन मांजना, माड़ देना, ओर क्षौर ( हज्ञामत ) करना आदि सारे काम स्वयं ही 
करने पढ़ें तो उन्हें उनफे ज्ञानाजन और ज्ञान-प्रचार आदि के कार्यों के लिये समय कम मिलेगा ओर 
फलत: वे राग के लिये अधिक उपयोगी काये कर सकेंगे। शूद्र लोग उनकी इस प्रकार को सेवायें करके 
उन्हें राष्ट्र के लिए अधिक उपयोगी काम करने का अधिक अवसर प्रदान करते हैं। आर इस आांठि. 
वे भी एक प्रकार से राष्ट्र के हित साधन का काम करते हैँ। ज्ञान आदि विशेष गुण न होने के कारण 
जो लोग केवल सम्राज-शरीर की सेवा का ही काय कर सहते हैं उर्डें शूद्र कहा जाता है . 

४. चौथी बात जो मन्त्र को ध्यान से देखने से प्रकट होती हैं बह यह है कि ब्राह्मण आदि का 
विभाग घृणा पर आश्रित ऊँच नीच के भेद पर श्रवलम्बित नहीं है । यह विभाग अपनी शक्षियों द्वारा 
समाज की अधिक से सेवा कर सकने के भाव पर अवलम्बित है। शरीर के भुजा आदि अग एक 
दूसरे से घृणा नहीं करते। वे एक दूसरे के साथ मिलकर रहते हैं। वे एक दूसरे के सुम्ब दु:ख को 
अपना सुच्र दुःख समभते हैं | मुखर का दुःख जिस प्रकार सारे शरोर का दुःख होता है उस्री प्रकार बैर 
का दुःख भी सारे शरीर का दुःख होता है । एक की पीड़ा सब की प्रीड़ा होती है ओर एक का सुख सब . 
का सुख होता है । जब पैर में काटा चुभ जाता है तो पैर के उस दुःख को अपना दुख समझ कर ज्ञत्रिय 
भुजा उसे निकालने के लिये अपनी अंगुलियें ध्यैर नाखून वहां भेजती है. ओर त्राक्षण मुख अपने दांव 
वहां भेजता है । शूद्र पैर का वद दुःख दूर दो जाने पर ही इनको चैन पड़ती है। यद्दी अवस्था समराज़- 
शरीर में उसके मुख, भुजा पेट और पैर ब्राझण क्षत्रिय, बेश्य और थूद्रों को दोनो आदिये। उन्हें, 
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परस्पर प्रेम से मिलकर रहना चाहिये। एक दूसरे का सुख-दुःख उन्हें अपना सुख-दुःख सममना 
चांहिये । एक दूसरे की उन्नति-अवनति उन्हें अपनी उन्नति-अवनति समझती ऋहट्टिये। शुद्र का कष्ट और 
विपत्ति आाह्मण को अपना कष्ट और विपत्ति सममकनी चदिये और ब्राह्मण का कष्ट 
और विपत्ति शूद्र को अपना कष्ट और विपत्ति समकनी चाहिये और ऐसा समझ कर सब को सब के 
कष्ट और विपत्ति दूर करने में तथा सुख ओर सम्पत्ति बढ़ाने में निरन्तर भरपूर प्रयल्ल करना चाहिये। 
उन्हें समझना चाहिये कि सब का जीवन सब के सहयोग पर अवलम्बित है। इसलिये कोई किसी से 
ऐसा ऊँचा नहीं हे कि वह घमण्ड में चूर होकर दूसरे से छृस्मा करने लगे । यदि कुछ ऊंच-नीच है तो 
घह योग्यता और सेवा पर अवल म्बत है। जो जितना अधिक गुणवान है ओर जितना अधिक दूसरों 
की सेवा करता है वह उतना ही अधिक ऊंचा है। योग्यता ओर तज्जन्य सेवा के कारण ही उसे ऊंचा 
समम कर दूसरों को उसका मान और सत्कार करना चाहिये। अपने से अधिक योग्य ओर राष्ट्र की 
अपने से अधिक सेवा करने वाले व्यक्ति को अपने से ऊंचा मानना ओर ऊंचा मान कर उसका 
मान और सत्कार करना सत्कार करने वाले व्यक्ति के आत्मा को उन्नत करता है और सत्कृत 
व्यक्ति को राष्ट्रसेवा के लिये और अधिक उत्सादित करता है। इस प्रकार की साक्त्विक ऊंच-नीच के 
अतिरिक्त ओर किसी प्रहार की ऊंच-नोच वेद में ब्राह्मणादि विभाग में नदीं है। बेदिक उपदेश के 
यास्तविक रहस्य को न सममने के कारण आधुनिक हिन्दु समाज में प्रचलित जन्म पर आश्रित वण- 
व्यवस्था में जो ऊँच-नीच के भाव पाये जाते हैं वे घृणा पर अवलम्बित भाव वेद के अभीष्ट ब्र-ह्मणादि 
विभाग में नहीं हूँ । ब्राह्मण सब से ऊंचा इसलिए है क्योंकि वह सब से योग्य ओर राष्ट्र का सब से 
अधिक सेवक है। शरीर में सिर का सब अंगों से अधिक महत्त्व है। क्‍योंकि सिर पर शरीर का 
जीवन सब से अधिक अवलम्बित है । इसी प्रकार राष्ट्र में त्राद्यण का महत्त्व सब से अधिक इसलिये 
है कि उस पर राष्ट्र के जीवन की उन्नति सब से अधिक अवलम्बित है। 


वेद का यद्द ब्राज्मणादि का विभाग योग्यता, सेवा, सहयोग ओर प्रेम पर आश्रित है । इसमें 
घृणा ओर मानसिक तुच्छता का स्थान नदीं है । इस प्रकार इस मन्त्र में जो उपदेश दिया गया है 
उसका निष्कृष्ठाथ यह हं कि प्रत्येक राष्ट्र का जन-समाज ब्राह्मण. क्षत्रिय, बवेश्य और शूद्र इन चार 
किभायों में विभक्त होना चाधिये । जो लोग भांति-भांति के विद्या-विज्ञानों के क्षेत्र में जीवन लगा कर 
जान के संग्रह ओर संग्रहीत ज्ञान के प्रचार में लगे रहंगे, तपस्या का जोवन व्यतीत करेंगे, सहनशील, 
स्‍्वारथेदीन और परोपकारी होंगे, वे ब्राह्मण कहलायेंगे। जो लोग अपने अन्दर बल-वीय का विशेष 
सम्पादन करेंगे ओर इस संतचत शक्ति को राष्ट्र के लोगों की अन्याय-अत्याचार से रक्षा करने में खच 
करेंगे उन्हें चत्रिय कहा जायेगा। जो लोग अपना जीवन आभांति-भांति के व्यापार-व्यवसाय करके 
भोजन, वस्र आदि प्राकृतिक सम्पत्ति उत्पन्न करन और इस सम्पत्ति द्वारा राष्ट्र के लोगों का भरण- 
पोषण करने में लगायंगे उन्हें वेश्य कहा जायेगा। जो लोग न तो ज्ञान-संचय ओर ज्ञान-प्रचार का 
काम कर सकेंगे ओर न ही अन्याय-अत्याचार से राष्ट्र के लोगों की रक्षा तथा प्राकृतिक सम्पत्ति की 
उत्पत्ति करके उनके भरण-पोषण का काम कर सकेंगे, जो लोग केवल ब्राह्मणादि की सेवा का ही काम 
करे सकेंगे, उन्हें शूद्र कद्दा जायेगा। दूसरे शब्दों में जो लोग अज्ञान से पेंदा होने वाले राष्ट्र के कष्टों 
को दूर करने का तज्॒त लेंगे, वे ब्राह्मण कदलायेंगे, जो लोग अन्याय से होने वाले राष्ट्र के कष्ठों को दूर 
करने का त्त लेंगे वे क्षत्रिय कहलायेंगे. जो लोग सम्पत्ति के अभाव से होने वाले दशाष्ट्र के कष्टों को दूर 
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करने का ब्रत लेंगे वे बेश्य कहलायेंगे। और जो लोग इन तीनों कामों में से कोई भो न कर सके, 
फेवल इन कामों को करने वाले लोगों की सेवा भर ही कर सकेंगे, उन्हें शुद्र कहा जायेगा | इन चाें 
प्रकार के लोगों को परस्पर प्रेम से मिलकर रहना चाहिये और सब को अपने आपको राष्ट्र के समाज- 
शरीर का अंग सममता चाहिये । ऐसा समझ कर उन्हें सासमृहिक जीवन की उन्नति के लिए, निरन्तर 
उद्योगशील रहना चाहिये । 

इस प्रसंग में ऋग्वेद का निम्न मन्त्र भो देखने योग्य है; 

क्षत्राय त्वं श्रवसे त्वं पहीया इष्टये-त्वमयमरिव त्वमित्य । 

विप्दशा जोविताभि प्रचत्ते उपा अजीगभुवनानि विश्या ॥ ऋ० १।११३।६ 

मन्त्र का शब्दार्थ इस प्रकार है-- 

“( स्व ) एक को (६ क्षत्राय' ) बल ओर राष्ट्र सम्बन्धी ( श्रवसे' ) यश फे लिए (त्वं )णक 
को ( महीये ) बड़े बड़े ( इष्टये ) यज्ञों के लिए (त्वं ) एक को ( अथम ) धन के ( इब* ) लिये ( त्थ॑ ) 
एक को ( इत्ये ) चलने फिरने के लिये इस प्रकार ( विसद॒शा ) असमान स्वभाव वाले ( जीविता » 
प्राणियों को ( अभिप्रचक्ञे ) अपने अपने काम करने के लिए प्रकाशित करने के लिए ( उषा: ) उषा ने 
( विश्वा ) सब ( भुवनानि ) लोकों को ( अजीग: ) उगल कर अन्धकार से बाहर कर दिया है।” 
सब जगत्‌ अन्धकार से निगला हुआ पढ़ा था। प्रात:काल उषा आई और उसने जगत्‌ को उगल 
कर अन्धकार से बाहर कर दिया! क्‍यों उषा ने जगत्‌ को अन्धकार से बाहर कर दिया? इसलिएं 
कि विभिन्न स्वभाव वाले लोगों को प्रकाश मिल सके जिससे ये अपने अपन कामों को भली-भाँति कर 
सके--कोई क्षत्र कम कर सके, कोई यज्ञ के कमें कर सके, कोई धन सम्पादन के कमे कर सके ओर 
कोई चल फिर कर साधारण सेवा आदि के कम कर सके । 

मन्त्र कहता है कि प्राणी विसदृश होते हैं। वे एक समान नहीं होते । उनके स्वभाव भिन्न भिन्न 
होते हैं। और स्त्रभावों की भिन्नता के कारण वे कम भी भिन्न भिन्न प्रकार के करते हैं| मनुष्य स्वभाव 
की भिन्नता के कारण किस प्रकार के भिन्न भिन्न काम किया करते हैं इसका एक सामान्य वर्गीकरण 
मन्त्र के पूवो & में कर दिया गया है। 

कुछ लोगों को क्षत्र सम्बन्धी यश से प्रेम होता है । ज्षत्र शब्द त्रेदिक साहित्य में बल और राष्ट्र 
ध्र्थों में प्रयुक्त होता है। ज्त्रिय अथ में भी यह शब्द वेद और दूसरे संस्कृत साहित्य में खुब प्रयुक्त 
होता है । यहां यह शब्द “अ्रव:” का विशेषण होकर आया है। “श्रक:” यश को क ते हैं। इसलिये 
“ज्षत्नश्रव:” का अथ होगा बल सम्बन्धी, राष्ट्र सम्घन्धी और ज्षत्रियों सम्बन्धी यश। छुछ लोगों को 
बल के, राष्ट्रक्षा के, क्षत्रियोचित कार्य करके यशस्वी बनने की इच्छा द्वोती है, क्षत्रिय" का अथे हीं 
दोता है जो क्षत्र अथांत्‌ राष्ट्र रक्षा ओर बल-बीरता के कार्यों में निपुण हो । 





१. ओज:ः ज्षत्रमू। ऐ० ८५,२ ३) ४॥ क्षत्रं हि राष्ट्र । ऐ० ॥२२॥ 

२. श्रवो यश:--श्रूयते इति श्रव:ः । ऋ० ११२६२ मन्त्र भाष्ये श्रवः कोतिमिति सायस्थ: । 
३. अ्रथमिव श्र श्रति इति सायणः । 

७. झत्रे राष्ट्र सोधुः वस्यापत्यं जाती वा घः | वाचस्पत्यम्‌ । 
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.. झुछ लोगों का इष्टियों से प्रेम होता है, भान्ति भान्ति के यज्ञ-यागादि कर्मों में अभिरुचि होती 
है। यज्ञ शब्द बहुत विस्तृत भाव को अपने भीतर लिये हुए है। एक तो यह शब्द धार्मिक क्रिया- 
कलाप का सूचक है | दूसरे यह शब्द अपने धात्वथं के बल से जितने भी देवपूजा, संगतीकरण और 
दान के काये हैं उन सब का बोधक है। देवपूजा से परमात्मा की आराधना और उपासना तथा अप्मि 
जल, विद्युत्‌ आदि देवों के गुणों का परिज्ञान ओर उनसे समुचित उपयोग लेना अभिग्नेत होता है । 
ज्ञानी विद्वान पुरुषों की सेवा में उपस्थित होकर उनका मान-सत्कार करना तथा उनसे विविध विद्या- 
विज्ञानों को सीखना भी देवपूजः से अभिप्रेत होता है। संगतीकरण से विशद्यत्‌; जल आदि पदा्थों के 
मेल से तरह-तरह के पदा्थों का निर्माश वरने के लिए शिल्प शालायें स्थापित बरना, राष्ट्र के 
लाभ के लिये मिलऋर क्लाये जाने वाले भान्ति-भान्ति के विद्यालव ओर दूसरे संघटनों की स्थापना 
करना, विविध बातों के विचार ओर प्रचार के लिए भान्ति-भान्ति की सभा--समितियों की रचना 
फरना आदि लोकोपकारी कामों का ग्रदण होता है। दान से अपनी विद्या आदि शक्षियों को कल्याण- 
भावना से अन्‍्यों को अपंण करना अभिप्रेत होता है। मन्त्र का इंटि शब्द इन सब भावों का द्योतक 
है। कुछ लोगों की अवृत्ति स्वभाव से इष्टिमय, यज्ञमय होती है । उननी प्रवृत्ति स्वभाव से धमम-प्रवण 
होती है। उनका चित्त अग्निरीक्रादि यज्ञ कर्मों में लगता है। परमात्मा की आराधना ओर उपासना में 
उनकी अभिरुचि रहती है। वे विद्वानों की संगति में जाकर भान्ति-भान्ति के विद्या-विज्ञानों को सीखते 
है। अ्रप्मि, वायु, जल, विद्यत्‌ आदि जड देवों के गुणों का परिज्ञान करके उनसे अनेक प्रकार के 
उपयोग लेने के उपाय सोचने में उनका चित्त लगता है। लोगों के भले के लिये वे विविध विद्याओं 
और विचारों का प्रचार करने के लिए गुरुकुलों ओर दूसरी संस्थाओं का निर्माण करते हैं । जो फुछ भी 
धर्म भावना और विद्या आदि शक्तियं उनके पास हैं. उनका वे दूसरों को दान करने के लिए सदा 
तत्पर रहते हैं । 

कुछ लोग इनसे भिन्न एक तीसरी प्रवृत्ति के होते हैँ । उनका चित्त अर्थ की ओर जाता हैं, वे 

आंति भांति फो धन-संपत्ति कमाना चाहते हैं | इसके लिए वे तरह तरह के 'व्यापार-व्यवसायों का 
का अवलम्बन करते हैं ! 

' एक चोथे प्रकार के लोग होते हैं । उनमें ऊपर कही गई तीनों प्रवृत्तियाँ में से कोई भो नहीं होती । 
वे विशेष योग्यता से सम्बन्ध रखने वाला कोई भी काये नहीं कर सकते । उनके जीवन में साधारण 
५गति”--चज्ञता फिलना--होती है। विरोष कौशल उनमें किसी काम के लिए नहीं होता । सेवा आदि 
के साधारण काम ही--जिनमें सामान्य चलना फिरना ही शरीर ओर सन की सामान्य गति ही अपे- 
चित होते हैं---वे लोग कर सकते हैं ! जिन कार्मों में शरीर ओर मन की विशेष कोशलयुक्त गति की 
आवश्यकता होती हैं उन कासों को वे नहीं कर सकते । 

मनुष्यों की प्रवृत्तियों का सामान्य वर्गीकरण इन चार विभागों में ही हो सकता है। जो पहली 
प्रवृत्ति के लोग हैं उन्हें क्षत्रिय कहा जाता है, जो दूसरी प्रवृत्ति के लोग हैं उन्हें ब्राह्मण कहा जाता 
है, ओ तीसरी प्रवृत्ति के लोग हैं उन्हें वैश्य कहा जाता दै और जो चौथी प्रवृत्ति के लोग है उन्हें 


कहा जाता है | 
पुरुष सूक्त के ऊपर उदूघृत मन्त्र में ब्राह्मणादि नामों और उनके मुखदि के साथ रूपक से पुरुष- 





श्प१श् ) 


समाज के जिस विभाग की ओर निर्देश किया गया था उसी को मनुष्यों की स्वाभाविक चार भ्रवृत्तियों 

के वणत द्वारा प्रस्तुत मन्त्र में प्रकारात्तर से बताया गया है । इन दोनों मन्त्रों के समन्वयात्मक अध्ययन 

से यह स्पष्ट होजात, है कि वेद में समाज के जिस ब्राह्मणादि विभाग की कल्पना की गई है वह मनुष्यों 

की प्रवृत्तियों के स्वाभाविक भेद पर आश्रित है और इसीलिए वह पूर्ण वैज्ञानिक है । यदि मलुष्यों को 
उनकी प्थाभाविक भ्रवृत्तियों को ध्यान में रख कर शिक्षा दी जायेगी और उन्हें राष्ट्र की सेवा के लिये. 
तय्यार किया जायगा तो राष्ट्र ओर व्यक्ति दोनों का ही बहुत अधिक कल्याण होगा। । 

वैदिक धमम में, समाज की इस ब्राह्मणादि विभाग में की जाने वाली व्यवस्था फो, वर्णो व्यवस्था 

कइते है| कैवण का अथ होता है जो चुने अथवा चुता जाये। ब्राह्मण ज्ञानाजेत और ज्ञान प्रचार, 
को अपने जीवन के लक्ष्य के रूप में चुन लेता है इसलिये वह ब्राह्मण वण कहलाता है । अथवा आाइण् . 
के ज्ञानाजेन और ज्ञान प्रचाररूप ब्राह्मण॒त्व ध्म ब्राह्मण द्वारा अपने जीवन के लक्ष्य के रूप में चुने जाते 
हैँ इस लिए ब्राह्मण के धर्मों को बण कहा जाता है, और, इन चुने हुए धर्मों (वर्ण) वाला होने से 
ब्राह्मण को ब्राह्मण वर्ण कग्म जाता है। इसी प्रकार क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र भी वण कहे जाते हैं । 
ब्राइणादि के साथ “बण” शरऋर के प्रयोग का यह भाव होता है कि उन्हें सदा स्प्रण रहे कि उन्होंने 
अपने जीवन का एक विशेय लद॒य 'बुना है ओर इसलिए सदा उन्हें उस लक्ष्य की पूर्ति में यत्नशी्ष 
रहना चाहिये | इस शब्द के प्रयोग से यह भी स्पट ध्चनित होता है कि वण व्यवस्था जन्म पर नी 
प्रत्युत गुण-कर्म पर आश्रित है। जो व्यक्ति जिस वर्ण के गुण-कर्मों का चुनाव अपने जीवन के त्क्चय 

के रूप में कर लेगा उसका वंग्ी वण हो जायेगा। इस प्रऊर वर" व्यवस्था का आ्राधार समाज की सेवा 
की योग्यता है | किसी विशेय वंश में उत्पन्न होना नहीं | 


(१) वणव्यवस्था ओर समाज का आर्थिक कल्याण 


अभी ऊपर हमने कटा है कि वर्ण व्यवस्था का आधार समाज की सेवा की योग्यता है । यहू 
बण व्यवस्था का सिद्धान्त समाज की सेवा में क्रिस प्रकार सद्ायक होता है इसे हम अगले पूृष्ठों में 
कुछ विस्तार से दिखाने का प्रयन्न करेंगे । इससे पहले कि हम इस वित्रय में छुछ और कह यहाँ 
वर्ण ब्यवस्था के आवश्यक और सहचारी अंग आश्रम-व्यवस्था के सम्बन्ध में भी प्रसंगवश दो शब्द 
कह. देना अनुपयुक्त न होगा । 

आश्रम व्यवस्था वर्ण व्यवस्था का एक आवश्यक अंग है । आश्रम व्यवस्था और वर्ण व्यवस्था 
दोनों मिलकर वस्तुतः एक पूरे वस्तु बनते हैं। बरण व्यवस्था में आआआाश्रमव्यवस्था स्वतः समाविष्ट है ।' 
जिस प्रकार वेद मनुष्य-समाज़ को ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य ओर शुूद्र इन चार विभागों में बांटता है उसी 
प्रकार वह व्यक्ति के जीवन को, ब्रह्म वय, ग्रइस्थ, वानप्रस्थ और संन्यास इन चार आश्रमों में विभ्रक्त 
करता है। वेद में मनुष्य की आयु का ओसत परिमाण सो वर्ष माना गया है । इसके अनुसार सामान्यतः 
व्यक्ति को पच्चीत-पच्वीस साल प्रत्येछ आश्रम का जीवन व्यतीव करना पड़ता है। 

ब्रद्मचये आश्रम में व्यक्ति को संयम और तपस्या का जीवन व्यतीत करते हुए अ्रपनी-अपनी 
वर्श दीक्षा के अनुसार भांति-भांति की विद्याओं को सीखना होता है । 


१. वर्णो वृणोते: । निरु० २१॥३॥ उजादि० ३।१० 
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गृहस्थाश्रम में व्यक्ति विवाहित जीवन व्यतीत करता है और त्रह्मचये में सीखी हुई बविद्याओं के 
सदारे अपने निधोरित वर्ण के काये करता है। वानप्रस्थाश्रम में व्यक्त फिर त्याग, तपस्या और संयम 
का जीवन व्यतीत करने लगता है और राष्ट्र के बालकों को निःशुल्क शिक्षा देने का कार्य करता है 
तथा संन्यास की तय्यारी करता है। संन्यास में व्यक्ति देश और जाति के बन्धनों से ऊपर उठ जाता 
है। वद सारी धरती को अपना घर और प्राणि मात्र को अपना बन्चु समझने लगता है । भनुष्यमात्र 
को ऋल्याण का उपदेश देने के लिए वह सवेत्र निबोध होकर विचरने लगता है। उसका ममत्व किसी 
के साथ नहीं रदता ओर सब के साथ होजाता है | तप, त्याग, संयम ओर उपकार भावना की उसमें 
पराकाष्टा हो जाती है। वह सबका होऋर विचरण करने लगता है । वह पूर्ण अपरिग्रह शील हाज;ता है । 
न उसका कोई घर-बार रहता है ओर न वह अपने पास कोई सम्पत्ति रखता है। परमात्मा का चिन्तन 
करते हुए सवेत्र विचरण करना और धर्मोपदेश सुनाना उसके काये हो जाते हैं | ब्राह्मण वण के लिये 
चारों आश्रमों का विधान है ओर शेष वर्णों के लिए शोष तीन आश्रमों का । 

इस प्रकार वेद वर्शाश्रम अवस्था के रूप में मनुष्य-समाज का संघटन करता है। वेद की 
धम्मति में जो राष्ट्र अपने समाज को, अपने जन-समुदाय को, वर्णा श्रम व्यवस्था के सिद्धान्त पर संघ- 
टित करेगा वही आदश राष्ट्र हो सकेगा । श्रश्न होगा कि राष्ट्र का आदर्श क्या है? और वर्णाश्रम व्य- 
बस्था उस आदश को प्राप्त करने में राष्ट्र की किस प्रकार सहायता करती है ? 
.. भ्रत्येक सनुष्य की प्रधान और मूलभूत आवश्यकतायें पांच-हैं । वे आवश्यकतायें (१) भोजन 
(२) वस्र, (३) घर, (४) औषध ओर (५) शिक्षा है। हरेक मनुष्य को मूख लगने पर खाने के लिए 
अरपेट भोजन मिलना चाहिए । शरीर की लज्जा ढकने के लिए तथा शरीर का ऋतुओं की कठोरता से 
बचाव करने के लिए प्रत्येक मनुष्य को वस्र मिलने चाहिएँ | हरेक मनुष्य को रहने के लिए घर मिलना 
चाहिये । रोगी दो जाने पर रोग को दूर करने के लिए उसे ओषध मिलनी चादिये आर इनके साथ ही 
घत्यासत्य का विवेक--खरे, खोटे, भले-बुरे की पद्चान-करने के लिये प्रत्येक मनुष्य को अच्छी 
'शिक्षा मिलनी चाहिये । ये पांच पदाथ आलम्बत पदा4 हैं । इन पांचों पर मनुष्य का जीवन अवलम्बित 
है। इनके अभाव में मनुष्य का जीवन नहीं रह सकता । इसलिये इन पदार्थों की प्राप्ति मनुष्य की 
मूलभूत आवश्यकता है। कोई मनुष्य सर्वेथा अकेला रह कर, केवलमात्र अपनी शक्ति पर निर्भर करके, 
हन आलम्बन पदार्थों को प्राप्त नशों कर सकता । प्रत्येक मनुष्य को इन पदार्थों की प्राप्ति के लिये दूसरे 
अनेक लोगों की सहायता की आवश्यकता पड़ती है । परस्पर की सहायता से ही सब मनुष्य इन पदार्थों 
को प्राप्त कर सकते हैं । इसलिये लोगों को समाज बनाकर, मिलकर, रहने की आवश्यकता होती है । 
इन आलम्बन पदार्थों की उत्पत्ति और इनके सब लोगों तक पहुंचाने के लिये जो भांति-भांति के काये 
करने द्ोते हैँ, समाज में रहने वाले लोग उन कामों को परस्पर में बांट लेते हैं। कोई किसी काये को 
करने का उत्तरदायित्व ले लेता है और कोई किसी को । इस प्रकार जब सब लोग समाज के रुप में 
प्रस्पर बंध जाते हैं तब उतको यह आलम्बन पदार्थ प्राप्त होते हैँ। फलत: समाज के प्रत्येक व्यक्ति को 
ईन पदार्थों की प्राप्ति हो सके इसका भार अकेले उन व्यक्तियों पर न रह कर सारे समाज पर ञआ पड़ता 
है। सब व्यक्षियों को इन पदार्थों का पहुँचाना समाज का काम दो जाता है । इसलिए किसी भी समाज 
दे प्रत्येक व्यक्ति को ये पांचों चीज़ें मिल सकने का प्रबन्ध उस समाज को करना चाहिये। राज्य समाज 
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के ही संघटित रूप का नाम है। इसलिये दूसरे शब्दों में यह भी कह्दा जा सकता है कि किसी भी 
राज्य का यह कत्तंव्य है. कि वह प्रत्येक प्रजाजन को इन मूल भूत प्रधान पांच चीजों फी प्राप्ति हो सके 
इसका पूरा प्रबन्य करें । राज्य में और जो कुछ किया जाता है वह अधिकांश में इन पांच आलम्बन 
बस्तुओं की प्राप्ति का सहायक मात्र है। यदि किसी राज्य के प्रत्येक प्रजाजन को ये पांच मौलिक बस्तुये 
प्राप्त नहीं होती तो उस राज्य ने कुछ बातों में कितनी दो उन्नति क्‍यों न कर ली हो, और उसके कुछ 
लोग कितने ही सुखी क्‍यों न हो, तो भी वह राज्य आदशो राज्य नहीं दे । वह एक बहुत अपूरण राष्ट्र हे । 
बैदिक राष्ट्र आदशे राष्ट्र है। वैदिक राज्य में प्रत्येक प्रजाजन को ये पांचों आलम्बन पदाय प्राप्त 
कराने को पूरी व्यवस्था की गई है। वेद के ऋषि और गोपालन सम्बन्धी प्रकरणों में हम देखते हैं दि 
वेद राजा का यह कत्तेव्य बताता है. कि वह प्रत्येक प्रजाजन को भरपेट खाने के लिए अन्न और दूघ 
आदि देने का प्रबन्ध करे। वेद के गृह निमोण सम्बन्धी प्रकरणों में हम देखते हैं कि राज्य को प्रत्येक 
प्रजाजन को खुली हवा और रोशनीदार घर रहने को मिलने की व्यवस्था करनी चाब्यि। .बेद के 
स्वास्थ्य सम्बन्धी प्रकरणों में राजा के लिए आज्ञा है कि उसे प्रत्येक नागरिक को स्वस्थ और रोग- 
निर्मुक्त करने का प्रयज्न करना चाहिये। वेद के वस्र-परिधान सम्बन्धी प्रकरणों में आदेश है कि राजा 
को चाहिए कि वह ऐसा प्रयल्न करे कि प्रत्येक प्रजाजन को पहिनने के लिये पर्याप्त वख्र मिलते रद्द सकें। 
अर वेद के शिक्षा सम्बन्धी प्रकरणों में बताया गया है कि प्रत्येक प्रजाजन फो शिक्षित करने के लिये 
राजा को अपने राष्ट्र में शिक्षा का व्यापक प्रचार करना चाहिए। ये सब सुविधायें वैदिक राज्य के छुछ 
थोड़े से गिने-चुने व्यक्तियों के लिए ही नहीं है। वेद प्रभु की वाणी है । वह प्रभु की ओर से उसके 
प्रत्येक पुत्र को पड़ने के लिए दी गई है । इसलिये वेद की प्रार्थनायें मनुध्य मात्र की प्राथनायें हैं। ऊँचे 
से ऊँचे और छोटे से छोटे सब किसी की वे प्राथनायें हैं, ऊपर निदिष्ट प्रकरणों में वेद मन्त्रों द्वारा जो 
प्राथनायें सम्राट से की गई हैं वे राष्ट्र के छोटे-बड़े सब व्यक्तियों की प्राथनायें हैं। उनमें समाज के. 
किसी विशेष भाग का नाम नहीं है। पाठक वेद के इन प्रकरणों को एक बार पढ़ जायें । . वहां जो कुछ 
मांगा गया है वह “हमारे लिये”, “हमको”, “मेरे लिये”, “मुकको” इन सबनास पदों द्वारा मांगा गया 
है---और अधिकांश में “हमारे लिये”, “हमको” इन पदों द्वारा मांगा गया है। इसलिये ये प्राथनायं 
समाज के प्रत्येक व्यक्ति की प्राथनायें हैं। इसलिए समाज के प्रत्येक व्यक्ति को ये पांचों वस्तुयें ययेष्ट. 
मात्रा में देना राजा का कत्तेव्य है। वस्तुतः वेद में तो जहां भी कुछ मांगा गया है वह सब के लिये 
मांगा गया है । इस प्रकार प्रजा के प्रत्येक व्यक्ति की इन प्रधान मूल आवश्यकतओं की ययथेष्ठ मात्रा में. 
पूर्ति करने और इनकी पूर्ति द्वारा राष्ट्र का आर्थिक कल्याण करने. वाला होने के कारण बेदिक राष्ू- 


आदश राष्ट्र है । है 
मनुष्य की इन पांच आवश्यकताओं के अतिरिक्त और भी अनेक प्रकार की आवश्यकतायें हैं। : 
इन अन्य आवश्यकताओं की पूर्ति से मनुष्य का जीवन अधिक सुखी बन जाता है। इसलिये इन अन्य 
आरावश्यकताओं को पूरा करने वाले पदार्थ भी हो सके तो प्रजा के हरेक व्यक्ति को मिलने का प्रबन्ध -. 
होना चाहिये। इन पदार्थों को हम अनुबन्ध पदार्थ कष्ट सकते हैँ। आलम्बन पदार्थों की भान्वि इन 
पदार्थों पर मनुष्य का जीवन अवलम्बित--निर्भर--नहीं है। ये पदार्थ सुखाधिक्य के लिए जीवन के * 
साथ जोड़े जाते हैं---बांघे जाते हैं-“इसलिए ये-जीबन के अनुबन्ध पदार्थ हैं। वैदिक राष्ट्र में अनुबन्ध ./ 
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बदार्थों की भी उपेक्षा नदीं की जायेगी। उसमें अनुबन्ध पदाथे भी यथा सम्भव सब को मिल सके इस 
का ध्यान भी रखा जायेगा । यह प्रजामात्र के जीवन के आलम्बन--सदारे--ऊपर कहे गये पांच पदायथ 
दो उन्हें सब से पहले और आवश्यक रूप में मिलते चाहिएं । इनकी प्राप्ति तो प्रजामात्र का प्रथम अधि- 
'कार है। वेदिक राष्ट्र प्रत्येक प्रजाजन के लिए इन' पांचों आलम्बन पदार्थों की प्राप्ति की व्यवस्था करके 
'इसके इस प्रथम अधिकार की रक्षा करता है । इसलिए हमने उसे आदशे राष्ट्र कहा है। अनुबन्ध पदार्थों 
की प्राप्ति की व्यवस्था भी वेदिक राष्ट्र सब प्रजाओं के लिए करेगा ही । इसलिये इस दृष्टि से भी वह 
आ्रादश राष्ट्र रहेगा । पर हम, वेद में किन किन अनुबन्ध पदार्थों का वशेन और उनकी प्राप्ति के सम्बन्ध 
स्व वह्ां क्या कहा गया है इसका वणुत यहां नहीं कर रहे हैं । 


राष्ट्र का आदश कया है यह हमने जान लिया । हमने देखा है कि प्रत्येक प्रजाजन को आलम्बन 
ददार्थों की प्राप्ति कराके राष्ट्र का आर्थिक कल्याण करना राज्य का आदर है। वर्णाश्रमव्यवस्था 
राष्ट्र के इस आदश की प्राप्ति में उतफ्ली सहायता किपत प्रकार करनी है यह अब देखना है। राज्य-- 
खंम्राट ओर उसके सहायक कर्मवारी--प्रजाजनों को ये पांचों पदाथ किस प्रकार देगा ? सम्राट और 
उसके सहायक कमेंचारी स्वयं तो इन पदार्थों को उत्पन्न करके ग्रजाओं में बांट नहीं सकते। यदि 
दें ऐसा करना भी चाहें तो भी उतके पास इतना समय ओर शक्ति नहीं हो सकते कि वे स्वयं इन 
घंब पदार्थों को उत्पन्न करके सब प्रजाओं में बांट सकें। सम्राट को अपने राष्ट्र के समाज की-- 
उंसकी से साधारण जनता की--व्यवस्था इस इस प्रकार बांधनी होगी कि उसके विभिन्न लोग 
विभिन्न कार्मों में लग कर इन पदार्थों को भली भान्ति उत्पन्न कर सकें और सब तक उचित रूप में 
इन पदार्थों को पहुँचा सकें। जो लोग इन पदार्थों और इनके सहायक पदार्थों को उत्पन्न करेंगे और 
उन्हें लोगों तक पहुँचाने की व्यवस्था करेंगे सम्राट उनकी सहायता और रक्षा करेगा और जो लोग 
इस कांय में बाधा उत्पन्न करेंगे उन्हें वह दृण्डित करेगा | 
ये पदाथ सबे साधारण प्रजा को न मिल सके ऐसा तीन कारणों से हो सकता है। एक तो 
यह कि ये पदार्थ और इनके सहायक पदाथ किस प्रकार उत्पन्न किये जाते हैं और जनता तक उनके 
पहुँचाने की व्यवस्था क्रिस अकार होती है तथा इन पदार्थों से उपयोग किस प्रकार लिया जाता है 
इसका किसी को ज्ञान ही न हो, यह अज्ञान इन पदार्थों को जनता को श्राप्त नहीं होने देगा । दूसरा 
यह कि इनके और इसके सहायक पदार्थों की उत्पत्ति आदि का ज्ञान तो लोगों के पांस है पर उसके 
द्वारा इन पदार्थों को कोई तय्यार ही न करता हो। पदार्थों का यह अभाव इन्हें जनता को प्राप्त नहीं 
होने देगा । तीसरा यह कि पदार्थ तो हैं पर कुछ लोग अन्याय का शअआश्रय लेकर उन्हें स्वयं ही समेट 
कर रखते और हड़प कर जाते हैं, सब जनता तक उन्हें नहीं पहुंचने देते। यह अन्याय भी पदाथों 
रो जैनवा को प्राप्त नहीं होने देगा | 
.._ इस प्रकार अज्ञान, अभाव और अन्याय प्रजा के आर्थिक कल्याण के ये तीन महारशत्रु हैं। 
खदि दाज्य अपने राष्ट्र की जतता को इस प्रकार विभक और व्यवस्स्ेथत कर दे जिससे सम्राज के 
आर्थिक कल्याण के ये वीनों शत्रु समाज में न ठहर सकें वो उस राज्य में सदा सुख समृद्धि रहेगी। 
दैदिर्क सज्य अपने राष्ट्र की जनता को वराश्रम मर्यादा की व्यवस्था में व्यबस्थित करके प्रज्ञा के 
आर्थिक कल्याण के इन वीनों मद्दाशनुओं के नाश का समुचित उपाय कर देता है। आइश लोग 
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अज्ञान से लड़ने की दीज्ञा ले लेते हैं। सब प्रकार का अज्ञान राष्ट्र में से दूर करना ब्राद्मणों के जीचन 
का लद्बय हो जाता है। व्यक्ति ओर राष्र के जीवन से सम्बन्ध रखने पाले विभिन्न क्षेत्रों के ज्ञान का 
त्तन्‍्मयता से संग्रह करना ओर उसका निःस्वार्थ भाव से जनता में प्रचार करना जआह्मणों के जीवन 
का ब्रत हो जाता है। सब प्रकार के अन्याय को बलपूृवेक राष्ट्र में से दूर करना ज्ञत्रियों के जीवन 
का ब्रत हो जाता है। इस काम में यदि उन्हें अपना खूत बदशनना और सिर कटाना आवश्यक होगा 
तो वे निःस्वाथ भाव से वह भी करेंगे। सब प्रकार के अभाव को राष्ट्र में से दूर करने का, राष्ट्र के 
लोगों की आर्थिक आवश्यक्रताओं को पूरा करने के लिए आवश्यक सब प्रकार के शेतिक पदार्थों की 
उत्पत्ति और उन्हें लोगों तक पहुँचाने का, निःध्वार्थ ब्रत वैश्य लोग अपने जीवन में ले लेते हैं। आरेर 
राष्ट्र के आर्थिक कल्याण के इन तीनों महा शत्तओं से लड़ने में लगे हुए आह्मणों, ज्ञत्रियों और वेश्यों 
की सेवा करके उन्हें इन तीनों शत्रओं से लड़ने में सहायता देने का त्रत शूद्र लोग ले लेते हैं। जब 
किसी राष्ट्र का समाज ब्राह्मणादि वर्णो में व्यवस्थित होकर अपने आर्थिक कल्याण के शत्रु अज्ञान, 

अन्याय और अभाव से इस प्रकार लड़ने का निश्चय कर लेता है तो फिर उसके लोगों के लिए 
आर्थिक संकट नहीं रह सकता, फिर तो उसके लोगों की सब आवश्यकतायें पूरी होकर उन्हें पूर्ण 
आर्थिक कल्पाण प्राप्त हो जायगा। वर्शाश्रम मर्यादा की रीति से व्यवस्थित समाज को जितना 
आशिक कल्याण प्राप्त हो सकता है उतना श्र किसी व्यवस्था में व्यवस्थित समाज को प्राप्त नहीं 
हो सकता | इसका कारण है । वर ठ्यवस्था के सम्बन्ध में यहां जो कुछ लिखा गया है. उसे सूच्मता 
से अध्ययन करने पर पाठक वणे-व्यवस्था के. सिद्धान्त में तीन वक्ततों को काम करता हुआ देखेंगे। 
वे तीन तत्व हैं :-- 


(१) कौशल । 

(२) शक्ति प्रतिमान, और-- 

(३) यथा योग्य दक्षिणा । 

(१) इनमें से पदले कौशल को लीजिए। संसार का कोई भनुष्य सब कामों को नहीं कर 
सकता। प्रत्येक मनुष्य की शक्ति सीमित है। वह अपनी सीमित शक्ति से सीमित ही कार्य कर सकता 
है। हम जो भी काये हाथ में लें वह हमें योग्यता के साथ करना चादिए । योग्यता के साथ किया 
जाने पर ही कोई काये अपना अभीष्ट फल दे सकता है। सीमित शक्ति वाला मनुष्य अपने जींबन 
में एक--आध काम में ही वास्तविक योग्यता प्राप्त कर सकता है। इसलिये हमें अपनी रुचि ओर 
शक्ति को देख कर अपने जीवन के लिए किसी एक-आध काये को चुन लेना चाहिए। ओर उसी को 
अपने जीवन का लक्ष्य बनाकर उसमें पूर्ण योन्यता प्राप्त करनी चाहिए। यदि हम अनेक विषयों में 
हाथ डालेंगे तो हमें सबका पञ्ञवग्राही ज्ञान रहेगा । पूरी योग्यता हम किसी में भी प्राप्त न कर सकगे। 
ओर इस लिए हम समाज की जो सेवा, समाज का जो लाभ, कर सकते थे वह न कर सकेंगे । विषयों 
के अधूरे पल्नवप्राही ज्ञान से तो समाज को कोई विशेष लाभ नहीं पहुँचाया जा सकता। इसलिये हमें 

किसी एक विषय का चुनाव--वरण--करके उसमें तो पूरा योग्यता भ्राप्त करनी चाहिए आर अन्य 
विषयों के साधारण श्लान पर ही सनन्‍्तोष करना चाहिए। यदि हम सभी विषयों में पूण योग्यता प्राप्त 
कर सकते तो बढ़ा ही अ्रच्छा होता । पर हम बने ही ऐसे हैं. कि हम सब विषयों में पूर्ण योग्यता प्राप्त 
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नहीं कर सकते । हम किसी एक-आध विषय में ही पूर्ण योग्यता प्राप्त कर सकते हैं। और बह भी 
सारा जीवन लगाकर । इसलिये हमारे लिये यही श्रेयय्कर है कि हम किसी एक विशेष विषय का वरश 
करके उसी में पूण योग्यता--कोशल--श्राप्त करने में सारा जीवन अपेण कर दें, और इस एक काम में 
कौशल प्राप्त करके राए्र को अपनी शक्तियों का पूरा लाभ पहुँचायें। वर्शेव्यवस्था का सिद्धान्त लोगों में 
यह कौ राल, यह पूर्ण योग्यता, यह कमालियत उत्पन्न करता है। जब बालक गुरुधुलों में--शिक्षणालयों 
में--पढ़ने जाते हैं. तो उन्हें कुठ निश्चित समय तक प्रारम्भिक शिक्षा--वह शिक्षा जिसका ज्ञान किसी 
भी विबय में जान के लिये आवश्यक है--दी जाती हैं। तदनन्तर उन्हें प्रेरित किया जाता है कि वे 
अपनी रुचियों और शक्तियों की पड़ताल करके अपने जीवन का कोई एक लक्ष्य चुन लें । उन्हें योग्यता 
प्राप्त करके जीवन में समाज की सेवा करवी है । समाज के तीन शव हँ--अज्ञान, अन्याय और अभाव | 
उन्‍हें श्रपना जीवन अज्ञान से लड़ने में लगाना है, अन्याय से लड़ने में लगाना है, या अभाव से लड़ने 
में लगाना है यह बालक ओर बालिकाओं को प्रारम्भिक शिक्षा प्राप्त करने के पश्चात्‌ अपने लिये चुन 
लेना चाहिये | और गुरुकुल वास का--न्रह्मचयों श्रम का--शेवष समय उसी क्षेत्र से सम्बन्ध रखने वाली 
विशेव योग्यता--क्रमालित--प्राप्त करने में लगाना चाहिए। फिर, अज्ञान भी अनेक प्रकार का है | 
एक-एक प्रकार के अज्ञान से लड़ने के लिए प्रथक-प्रथक एक-एक विद्या है। कीई एक व्यक्ति सब 
विद्याओं में पूरे पारिडत्य--कोशल--प्राप्त नहीं कर सकता । इसलिए बालक को यह भी निश्चय कर 
लेता होगा कि वह अन्नान की किस शाखा से लड़ने में अपना जीवन समपित करेगा। यह निश्चय करके 
उसे गुरुकुल का अपना जीवन उसी से सम्बन्ध रखने वाली विद्या में कौशल उपलब्ध करने में लगाना 
होगा । तभी वह ग्ृहस्था भ्रम में जाकर समाज भी अभीष्ठ सेवा कर सकेगा। इसी प्रकार अन्याय भी 
अनेक प्रकार का है और उसका बलपृवक विरोध करने वाले ज्ञषत्रियां के कतेव्य भी अनक प्रकार के हैं । 
कोई व्यक्ति ज्षत्रियों के सभी कत्तेव्यों में पारंगत नदीं हो सकता। किसी एक-आध कत्तेव्य को पूरा 
करने की योग्यता में ही कोई व्यक्ति निष्णात हो सकता है। इसलिये अन्याय से बलपूबक लड़ना अपने 
जीवन का लर्धप बनाने वाले बालकों का यह भी निश्चय उसी समय कर लेना होगा कि वह ज्ञषत्रियों के 
कर्तव्यों की किस दिशा में विशेष योग्यता--कशल--प्राप्त करना चांहते हैं। यह निश्चय करके उन्हें 
उसी दिशा में कौशल प्राप्त करने में गुरुकुल-बास का अपना समय विशेष रूप से लगाना होगा। तभी 
बद्द गृहस्थ में जाकर राष्र की अभीष्ट सेवा कर सकेंगे। इसी भांति अभाव भी अनेक प्रकार का है--- 
उसकी भी अनेक शाखायें हैं । विशेज-विशेय प्रकार के अभाव को दूर करने के लिए विशेष-विशेष प्रकार 
के ओतिक पदार्थों की आवश्यकता है। कोई व्यक्ति उन सब पदार्थों को उत्पन्न करके जनता तक नहीं 
पहुँचा सकता | इसलिये अभाव से लड़ना अपने जीवन का लक्ष्य बनाने वाले बालकों को उसी समय 
यह भी निशेय कर लेना होगा कि वे अभाव की किस शाखा से लड़ना चाहते हैं। यह निश्चय करके 
उन्हें उसी शाम्वा से सम्बन्ध रखने वाले पदार्थों की उत्पत्ति और उनके व्यवसाय की विद्या में कोशल 
ग्राप्त करने में अपने त्रह्मचया श्रम का समय विशेष रूपसे लंगाना होगा। तभी वह ग्ृहस्थमें जाकर समांज 
की अभीष्ट सेवा कर सकंगे। अज्ञान को मिटाने में अपना समय ओर शक्ति लगाना अपने जीवन का 
लद॒य बनाने वाले लोगों को ब्राह्मण वर्ण के लोग कहा जाता है | अन्याय की बलपूवक मिटाना 
अपने जीवन का लक्ष्य बंबानें वाले लोगों को ज्षत्रिय वर्ण के लोग कद्दा जाता है। पदार्थो' के अभाव 
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को मिटाना अपने जीवन का लक्ष्य बनाने वाले लोगों को वैश्य वण के लोग कहा जाता है। ओर जो 
लोग आवश्यक ज्ञान न होने के कारण इन तीनों में से किसी से सीधा नटटों लड़ सकते, केवल इनसे 
लड़ते वाले ब्राह्मणों, ज्षन्रियों और वैश्यों की सेवा करके ही समाज को लाभ पहुंचा सकते हैं. उन ले'गों , 
को शूद्र बण के लोग कहा जाता है। वर्ण व्यवस्था में ब्राह्मणादि के साथ जो “वणण” शब्द का प्रयोग, 
होता है उसकी ध्वनि. ही यह है कि मनुष्य को अपने जीवन का कोई एक लक्ष्य चुन कर उसमें विशेष 
योग्पता--कौशल--प्राप्त करनी चाहिये और उसके द्वारा समाज की सेवा करनी चाहिये। बआाह्मणादि 
क्पोंकि कौशल लाभ करने की इच्छा से अपने जीवन का एक-एक लक्ष्य वरण कर लेते--चुन लेते-- 


हैं इसलिये उन्हें “बण” कहते हैं । 


जो लोग अपने जीवन का कोई लक्ष्य बना कर उसमें कौशल प्राप्त नहीं करेंगे ओर उसके द्वारा 
समाज की सेवा का ब्रत नहीं लेंगे वे राष्ट्र को सुब--समृद्धि को भले प्रकार नहीं बढ़ा सकेंगे । जो 
उयक्ति आज किसी विद्यालय में अध्यापन का काये शुरू करता है, कल कृषि या व्यापार के किसी 
काम में लग जाता है और परसों पुलिस या सेना में प्रविष्ट होकर राज्य की नोकरी कर लेता है वहं 
इन में से किसी काम में भी कुशल नहीं होसकता | और किसी काम में भी कौशल न होने के कारण 
वह समाज को वह लाभ नहीं दे सकेगा जो किसी विषय में कौशल होने की अवस्था में वह दे सकता 
था । कुशल विद्वान न होने के कारण वह विद्यार्थियों को उत्कृष्ट ज्ञान न दे सकेगा । इससे अन्‍न्ततोंगत्वा 
समाज की हानि होगी | कुशल कृषिवेत्ता और व्यवसायविद्‌ न होने के कारण वह उत्कृष्ट और बहु 
परिमाण में अन्न आदि पदार्थ उत्पन्न न कर सकेगा । इस से भी अन्ततोगत्वा संमाज की हानि होगी।' 
इसी भांति पुलिस और सेना के कामों में कुशल न होने के कारण वह इन कामों को भी जैसा चाहियें* 
वैसा न कर सकेगा | इसका परिणाम भी अन्ततः समाज की हानि होगा । इसलिये समाज की जिस 
व्यवस्था में “बण” का--चुनाव का, ब्रत और दीज्ञा का--स्थान न होगा उस समाज में जैसी चाहिए ' 
बैसी आर्थिक सुख-सम्रद्धि नहीं हो सकेगी। क्योंकि उसके लोग कोशल प्राप्ति की ओर कम 
ब्यान <ंगे, तन्मयता से किसी एक ही काम पर जीवन भर डटे रहने की प्रवृत्ति उनमें कम होगी और 
फलत: वे समाज को जितना लाभ पहुँचा सकते थे उतना नहीं पहुँचा सकेंगे । वर्ण व्यवस्था के आधार 
पर की जाने वाली संमाज को व्यवस्था में “वश” का--चुनाव का, श्रत ओर दीक्षा का-स्थान है।- 
इसलिये इस आधार पर व्यवस्थित समाज में जैसी चाहिए बेसी आर्थिक सुख-सर्मृद्ध उत्पन्न हो सकेगी। 
क्योंकि उसके लोग कोशल प्राप्ति अपना लक्ष्य रखेंगे, उनमें वन्‍्मयता स किसी एक काम पर जीबन' 
भर डटे रहने की प्रवृत्ति होगी और फलत: वे समाज को जितना लाभ पहुँचा सकते थे उ्तना पहुँचावेंगे । ' 
वण--मर्योदा में दीक्षित त्राझ्षण के जीवन भर का लक्धथ ज्ञान का प्रचार करना होगा । वह किसी 
प्रलोभन से इस लक्ष्य से नहीं हृटेगा । इसलिये वह जनता को जो ज्ञान देगा वह उत्कृश्तम और बहु 
परिशण में होगा | वशेमयोदा में दीक्षित चत्रिय के जीवन भर का लक्ष्य अन्याय से समाज की रक्षा 
करना होगा । वंह किसी प्रलोभन और भय से इस उद्देश्य से डिगेगा नहीं । इसलिये वह समाज की * 
बहुत उत्तमता से रक्षा कर सकेगा | व मादा में दोशित वैश्य का जीवन भर का लक्ष्य समाज 
के लिए भौतिक पदार्थ उत्पन्न करना होगा | वह किसी कारण भी इस उद्देश्य से परे नहीं जायेगा 
फलतः वह समाज के लिए जो भौतिक पदाथ उत्पन्न करेगा वे उत्कृष्टटम कोटि के , और प्रचुर परिमाण 
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में होंगे ओर वर्ण मयादा में दीक्षित शूद्र के जीवन का लद्य॑ असूयारहित होकर राष्ट्र के आश्यणों, 
ज्ञंत्रियों और वैश्यों की सेवा करना होगा । इस प्रकार वण व्यवस्था के इस कौशल प्राप्ति के तत्त्व का 
परिणाम यह होगा कि जो समाज इस व्यवस्था में व्यवस्थित होगा उसे पूर्ण आर्थिक कल्याण 
ग्रोप्त होगा । 
(२) अब लीजिये शक्ति-प्रतिमान को । जो समाज वर-व्यवस्था के आधार पर व्यवस्थित किया 

ज॑येगा उसमें समाज के किसी एक वश के हाथ में सम्रप्न शक्ति केन्द्रित नहीं हो सकेगी। उसमें सब 

वर्णों की शक्ति का प्रतिमात होगा--उसमें सब वर्णों की शक्ति परस्पर समतुलित रहेगीं। उस समाज 
में कोई वर्ण, सम्पूणं शक्ति उसी के हाथ में आ जाने से दूसरे वर्णों पर अन्याय और अत्याचार नरीं 
कर सकेगा | वर्ण-व्यवस्था में ब्राह्मण को सम्मान--आदर-सत्कार--मिलता है | ब्राह्मण का अन्य सब 
बरणों से अधिक सम्पान होगा। दरेफ अवसर पर दूसरे वर्णों वाले लोग ब्राह्मण का सब से अधिक 
मान करेंगे। किसी भी काये को करने से पहले ब्राझणों की सम्मति को सब कोई पूछेगा और उसे 
आदर के साथ सुनेगा ओर यधा सम्भव उनकी सम्मति के अनुसार चलने का अयक्ल करेगा। सभा- 
समाजों में; वित्राह आदि उत्सव मंगज्ञों म॑ तथा राज-दरबार आदि में ब्राह्मणों को सब से आगे ओर 
सब से ऊँचा स्थान दिया जायगा | ब्राह्मणों के आने पर सम्राट को भी खड़ा होकर उनका सम्मान 
करना पड़ेगा। ब्ाह्मणों का भरण-पोवण करना भी अन्य बरण अपना श्रहोभाग्य सम गे । आदह्मणों का 
यह सम्भान राष्ट्र के अन्य लाग इप्तलिये नहीं करते कि ब्राह्मण को इसकी चाह होती है। आय शास्त्रों” 
में जाद्यण जीवन का तो यह भी एक आदश बताया गया है कि वह सदा मान को अपने लिये विष के 
समब्रान समझके--मान की कभी इच्छा न करे ओर उसके पीछे कभी न॑ दोड़े । जेसा इम पीछे लिख 
चुके हैं ब्राह्यण का जीवन बड़ो कठोर साधना का जीजत है। विरले लोग ही इस जीवन/को अपना 
लक्ष्य बनाते हैं। परन्तु जिस राष्ट्र में इस जीवन को बिताने वाले लोग संख्या में जितने अधिक होंगे 
उतना ही वह राष्ट्र अधिक >चा हागा ओर उसका कल्प्राण भी अधिक होगा । दूसरे वर्णों के लोग जब 
आाह्मणों का सम्मान अधिक करेंगे तो जनता में त्राह्यय बनने की प्रवृत्ति अधिक होगी ओर राष्ट्र को 
ज्यझण अधिक संख्या में प्राप्त हो सकेगे। स्वभाव से सब लोग ऐसे नहीं होते कि उन्हें मान की इच्छा 
बिल्कुल ही न हो । बहुत लागों को मान की इच्छा होती है। प्रारम्भ में मान की इच्छा से प्रेरित होकर 
भी यदि समाज को ब्राह्मए अधिक संख्या में प्राप्त हो जायें तो यह सप्ताज के कल्याण के लिए बड़ी 
भारी चीकु है। फिर आगे चलकर ये त्राह्मग लोग अपनी साधना द्वारा मान की इच्छा को भी जीत 
लेंगे । वसस्‍्तुत: समाज के लोग अपने कल्याण के लिये ब्राह्मणों का मान-सम्मान ओर आदर-सत्कार 
करते हैं । ह 

... अब रहे क्षत्रिय | क्षत्रियों को बणे-मयांदा में राज्यशक्ति प्राप्त होती है । सब वर्णों पर--सारे 
राष्ट्र पर--शासन करने का काम ज्षत्रियों को सोंपा जाता है। दूसरे शब्दों में दृण्ड-शक्ति ज्षत्रियों के 
हाथ में रहती है । ज्त्रियों को सम्मान आह्यणयों की अपेज्ञा कम मिलता है। ब्राह्मणों के आगे राजा को 
भी:उठके खड़ा हो जाना पड़ेगा | आते हुए ज्राद्मण के लिए राजा भी माग छोड़ देगा ) विचार-सभाओं में 
राजाओं को ब्राह्मणों की सम्मति को ही सब से भ्रधिक मूल्य देना होगा। इस वश मयोंदा में क्षत्रिय 
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को राज्याधिकार तो दिया गया है पर उसे सम्मान ब्राह्मण से बहुत कम दिया गया है। 

अब आइये वेश्यों पर। वेश्यों को बणे मर्यादा में धन सम्पत्ति का सुख दिया गया है। वैश्य 
राज्याधिकारी भी नहीं हो सकते ओर उन्हें मान-प्रतिष्ठा भी ब्राह्मणों और ज्षत्रियों जितनी नहीं 
मिल सकती । सभा-समाजों, उत्सव-मंगलों ओर राज-दरबारों में बेश्यों का आसन तीसरी अणी 
में होगा। सम्पत्ति का वैभव दी उनके पास अन्य बरणों से अधिक होगा | 


इस प्रकार वर्ण मयादा में व्यवस्थित सम्राज में ब्रह्मणों को मान-प्रतिष्ठा तो सब से अ्रधिक 
मिज्ञेगी पर उनके पास राज्याथिकरार और घन-वैभत्र नहीं होगा । क्षत्रियों के पास राज्याधिकार तो होगा 
पर उतडी मान प्रतिउ बञम पों से कम होगी और उतरे पाप्त धन-बैभव वैश्यों.से कम रहेगा। बैश्यों 
के पास अन्य बण वालों की अपे ज्ञा धन-वै भव तो अधिक रह सकेगा पर उनके पास न राज्यांधिकार 
रहेगा और न ही उन शी मान प्रतिआ ब्राह्मणों और क्षत्रपों जितनी हो सकेगी। प्ररिणाम यह होगा कि 
इस व्यवस्था में समाज के फिती बण के हाथ में सारी शक्तियेँ इकट्ठी नहीं हो सकेंगी और इसीलिए एक 
बण समाज के अन्य वर्णों पर अत्याचार करके उन्हें दुःखित नदीं कर सकेगा । हम मनुष्य जाति कें' 
इतिहास में देखते हैं कि कई बार समाज के किसी एक ही वर्ण के हाथ में मान-प्रतिष्ठा, राज्याधिकार 
ओर धन-वेभव सब कुछ आ जाता है, उदाहरण के लिये यदि भूमण्डल के आजकल के देशों की व्य- 
वस्था को हम देखें तो वड़ां जो लोग धन-सम्पत्ति कमाने का काम करते हैं उन्हीं को सम्पत्तिशाली 
होने के कारण मान-प्रतिष्ठा सब से अधिक मिलती है और वे ही लोग अपने धन के प्रभाव से राज्य- 
शक्ति को भी प्राप्त कर लेते हैं। धन के प्रभाव से सब शक्षियें अपने द्वाथ में करके ये धनी लोग प्रजा 
के बढहुसंख्यक लोगों पर खूब अत्याचार करते हैँ। संसार की आजऊल की यह व्यवस्था अवैदिक है । 
इसके स्थान पर संतार की वर्णों के अनुत्तार ठयवध्था बत्ती चादिण। बणे-व्यवस्था में जो व्यक्ति 
धत-सम्पत्ति कमाने का काम करता है वह राज्याधिकार प्राप्त ही नहीं कर सकता और न ही उसे मान- 
प्रतिक्षा सब से अधिक मित्र सकती है। जो कोई इन्हें प्राप्त करने का प्रयत्न करेगा उसे दण्ड मिलेगा ? 
इस भांति वशे-व्यवस्था का यद शक्ति-प्रतिप्रान किसी वर्ण को अन्य वर्णों पर अत्याचार नहीं करने 
देगा। फज्नतः सारा सप्राज खूब सुखी रहेगा । 

(3) अब वण ठप्रवस्था के तीसरे तत्त्व यथायोग्य दक्षिणा को लीजिए | ब्राह्मम व्यक्ति ज्ञान द्वारा 
समाज की सेवा करता है । क्षत्रिय व्यक्ति अपनी शक्ति से अन्याय को मिटा कर समाज की सेक करता 
है । बेश्य व्यक्ति भौतिक पदार्थों को उत्पन्न करके और उन्हें लोगों तक पहुंचा कर समाज की सेवा करता 
है। ओर शूद्र व्यक्ति शारीरिक सेवा द्वारा समाज की सेवा करता है। श्रब इस समाज सेवा के बदले 
में इन चारों को यथायोग्य दक्षिणा भी मिलनी चादिए। सेवा के बदले में समुचित दत्षिणा न मिलते 
पर इनका जीवन नहीं चल सकेगा ओर फलत: इन द्वारा राष्ट्र को मिलने वाली सेवा का क्रम्न दृढ़ 
जायेगा । जिसका परिएएण होगा राष्ट्र का सीधा विनाश अथवा इन लोगों को अपना अपना जीवन- 
लद्धत त्याग कर जीवन-यात्रा के लिए कोई और काम हाथ में लेना पड़ेगा । उत्का परिणाम होगा कायों 
में को शल-हीनता । जिसका फल होगा राष्ट्र की सुब-समृद्धि की न्‍्यूनता । वर्ण मयांदा में सब लोगों को 
यथ्रायोग्य दक्षिणा मिलने की व्यवस्था कर दी गई है। जीवन के पांचों आलम्बन पदार्थ तो सब वर 
के लोगों को मिलेंगे है।। इसक्रे अतिक्ति ब्राह्मणों को मान-प्रतिष्ठा अधिक मिलेगी। क्षत्रियों को राज्य> 
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कार मिलेगा। ओर वेश्यों को. धन-वैभव और तज्जनित सुख-आशम अश्रपेत्षाकृत अ्रधिक भिलेंगे।- 
» * संसार की आजकल की अवैदिक समाज व्यवस्था में सब लोगों को जो दक्षिणा दी जाती है 
वह केवल रुपये--पैसे--सोने--चांदी--के रूप में ही दी जाती है। इससे एक तो घन की प्रतिष्ठा 
बंहुत बढ़ जाती है जिससे अनेक अनथे द्ोते हैं। दूसरे सब लोगों को यथायोग्य--जैसी चाहिये' 
वैंसी--दक्षिणा नहीं मिलती। आलम्बन पदार्थ तो सब को मिलने ही चाहियें। इनकी आवश्यकता- 
वो मनुष्य मात्र को समान रूप से है। इसलिये रुपया-पैसा आदि इतनी सामग्री तो दक्षिण में प्रत्येक 
मनुष्य को मिलनी चर्तहिेये जिससे उसे अ,लम्बन पदाथर्थे प्राप्त हो सके । परन्तु इसके आगे भी मनुष्य 
की आवश्यकतायें बची रहती हैं। और ये आवश्पकतायें भिन्न भिन्न मनुष्यों की भिन्न भिन्न प्रकार की. 
होती हैं। आलम्बन पदार्थों के अतिरिक्त ब्राह्मण वृत्ति के लोगों को ये आवश्यकताएँ ज्ञानाजेन-- 
साम्रमी की सुविधा और मान प्रतिष्ठा होती हैं । यद्यपि आगे चलकर त्राक्षण मान प्रतिष्ठा की. भावना 
को तो जीत भी लेता है। यदि ब्राह्मण को ज्ञानाजेन-सामग्री को सुविधा और सम्मान मिलता रहे 
तो न उसे राज्याधिकार चाहिए और न ही उसे धन-वेभव चाहिए। यदि उसे ये न देकर राज्या- 
घिकार और धन-वैभव भी दिया जायेगा तो वह दुःखी रहेगा। क्षत्रिय वृत्ति के लोगों की ये आव- 
श्यकतायें अधिकार का प्रेम, शक्ति को इच्छा तथा शासन को चाह हैं । उन्हें धन- बेभव विशेष नहीं चाहिये । 
सम्मान की भी उन्हें इतनी परवाह नहीं। उन्हें अधिकार दे दो उनका आत्मा सनन्‍्तुष्ट हो जाता है। 
जब तक उनके हाथ में अधिकार--शक्ति नरीं आता तब तक वे भारी असन्‍्तुष्ट रहते हैं। वैश्य 
वृत्ति के लोगों की.ये आवश्यकतायें धन-बैभव और तज्जनित सुख-आराम है। इनका चित्त इस ओर 
अधिक आकृष्ट होता है । यदि इनके हाथ में राज्याधिकार भी कभी आ जाये तो वे उसे भी धन-वैभव 
का साधन बनाने का प्रयत्न करते हैं। जब तक इनके पास धन भव नहीं होगा तब तक ये असंतुष्ट, 
रहेंगे । वर्ण मयांदा में सब लोगों को यथा योग्य दक्षिणा दी जाती है। इससे वे भरपूर सन्तुष्ट रहते 
हैं। ओर इसीलिए समाज सेवा के अपने अपने निधोरित कामों को बढ़े मनोयोग के साथ करते हैं । 
ज़िसका परिणाम यह होता है कि राष्ट्र की सुख समृद्धि खूब बढ़ती हैं । 


वर्ण व्यवस्था का अत्यावश्यक सहकारी अंग आश्रम व्यवस्था भी राष्ट्र के श्रर्थिक कल्याण 
को बढ़ाने में भारी सहायक होती हैं। ब्रह्म वर्यो श्रम में सब लोग अपने अपने वर्णों के कामों में योग्यता- 
कौशल प्राप्त करेंगे। और फिर गृह्स्थाश्रम में सब लोग अपने अपने वर्ण के कार्मो को योग्यतापूवेक 
करके समाज की सेवा करेंगे ओर उसकी सुख समृद्धि बढ़ायेंगे। इस भान्ति तो आश्रम॒व्यबस्था राष्ट्र के 
आधिक कल्याण को बढ़ाने में सहायक होती ही है। एक और प्रकार से भी यह व्यवस्था उसके बढ़ाने 
मैं सहायक होती है। ओर वह इस प्रह्कार कि ब्रह्मचर्या श्रम में कोई व्यक्ति धन-सम्पत्ति कमाने का और 
तंज़नित विशेष सुख आराम का जीवन नहों बिताता। इस आश्रम में प्रत्येक व्यक्ति का जीवन तपध्या 
का जीवन होता है। गृहस्थाश्रम के २५-३० वधे के जीवन में किसी व्यक्ति को उपाजेन ओर संग्रह का 
बैंथा तज्ञनित सुख-आराम का जीवन बिताना होता है। वानप्रस्थ और संन्यास आश्रमों में फिर 
उपाजेद और संमह का जीवन बन्द हो जाता है। इन आश्रमों में फिर अह्ाचये की आन्ति तपस्या 
और प्रन की दृष्टि से त्याग का जीवन आरम्भ हो जाता है । इस प्रकार कोई भी व्यक्ति अपने जीवन 
के केवल चतुथोश- में उपाजेन और संग्रह का काम करता है। आज कल की प्रचल्नित श्रवेदिक व्य- 
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बस्था की भांति आशभ्रममयोदा में फोई व्यक्ति सारा जीवन भर कमाने का काम नहीं करता रद्द 
सकता । इसका फल यह होगा कि पिछली पीढ़ी आने वाली पीढ़ी के लिए कमाने की जगहों .को 
खाली करती आयेगी। परिणामतः राष्ट्र में कमी ऐसी अवस्था नहीं आयेगी जब कि किसी को जीविका 
के लिए कोई काम करने को न मिलता हो | जैसा को आज कल की लोगों को जीवन भर कमाते रहने 
की आज्ञा देने वाली अवेदिक समाज-व्यवस्था में प्राय: होता रहता है। आश्रम मयादा में ग्रहस्था श्रम 
में प्रत्येक व्यक्ति को करने को काम मिलेगा ओर वह अपने परिश्रम से आजोविका उत्पन्न कर 
सकेगा। ब्रह्वय, वानप्रस्थ और संन्यास आश्रमों में प्रत्येक व्यक्ति की पालना समाज करेंगा। इस 
आंति कोई भू वा और कोई निकम्मा न रह सकेगा। सब लोग आर्थिक कल्याण और सुख का जीवन 
बितायगे । 

प्क और दृष्टि से भी आश्रम व्यवस्था राष्ट्र के आर्थिक कल्याण को बढ़ाने में सहायक होगी। 
आश्रम-व्यवस्था में एक व्यक्ति के जीवन का तीन चतुथोश त्याग, तपस्या में ओर धन- सम्पत्ति से 
वितृष्णा में बीतता है। इससे उसके जीबन में धन सम्पत्ति की महत्ता और मोह-माया बहुत कत हो 
जाती है। जब धन की महत्ता ओर मोह कम हो गये तो इनसे उत्पन्न होने लोभ, स्वथे, ईष्या आदि 
अवगुण भो उसमें बहुत कम हो जाते हैं । और जब ये अवगुण नहीं रहे तो इनसे होने वाले लर॒पई 
“ झगड़े और अन्याय-अत्याचार भी कोई व्यक्ति किसी पर नहीं करता। जब राष्ट्र के लोग परस्पर 
« अन्याय-अत्याचार नहीं करेंगे तो सब की आवश्यकताएँ बहुत अच्छी तरह पूरी होंगी। कोई किसी 

प्रकार के कष्ट में न रहेगा । सवेत्र सुख-समृद्धि रहेगी । सबको यथेष्ट आर्थिक कल्याण ग्राप्त होगा। 
इस प्रकार वर्णाश्रम मयांदा में व्यवस्थित समाज का जितना आर्थिक कल्याण होगा उतना 

आर किसी व्यवस्था में व्यवस्थित समाज का नहीं हो सकता । | 

. बेद में वर्ण ब्यवस्था का जो स्वरूप प्रतिपादित दे उसे इस छोटे से निबन्ध में संक्षेप से अकित 
किया है। पाठओों को मन्त्रों ओर उनके अर्थों की बहस में न पड़ना पड़े इसलिये प्रस्तुत निबन्ध में 
मंत्रों को उद्व्त करने से भी यथा संभव बचा गया है। वेद में अपने कहने के निराले ढंग में बणे 
व्यवस्था के सम्बन्ध में जो कुछ कहा गया है उसका मर्माशय ही केवल इस निबन्ध में दिख्वने कप 


प्रयत्न किया गया है । 
2:88 
[ महात्मा बुद्ध-र्वामी शेड्रचाय---कष दयानन्द] 


( ले०--आयुवेद विशारद श्री पं? नारायणदत्त जी सिद्धान्तालद्भार देदली ) 


महात्मा बुद्ध 
“दर्शन! का अर्थ सरल भाषा में 'देखना' है। देर्ने को जितना सरल काय हम सममते हैं यह 
उतना ही कठिन है। जो घटनायें नित्य प्रति हमारी आंखों के सामने से गुजर जाती हैं और हम उन्हें 
देख लिया सममते हैं, मद्दापुरुषों के सामने वे ही छोटी २ घटनाएं समस्या का रूप धारण कर लेती 
हैं। उन समस्याओं का उनके दृष्टिकोण से समाधान “दशेन” ( फिलासफी ) घन जाता दैं। किसी 
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द्शन का स्वाध्याय करने से पी ले उस महापुरुष के विचारों थे दृष्टि विचारों के दृष्टिकोण को सम- 
: कता आवश्यक है। विचारों के दृष्टिकोश को समझो हुये स्वाध्याय करने पर हमें दो महापुरुषों के 
: सवंथा भिन्न प्रतीत होते हुए विचारों में भो अपूब एकता दृष्टिगोचर होगी। उदाहरण के तौर पर 
! महात्मा बुद्ध और स्वामी शकझ्लूराचायं ओर और ऋषि दयानन्द के मोज्ञ विषयक विचार आप के सामने 
. रखने का प्रयत्न करूँगा । 
महात्मा बुद्ध ने रोगी वृद्ध ओर म्तक को देखा | रोग, वृद्धावस्था, ओर मृत्यु ये तीन शारीरिक 
' अवस्थायें मनुष्य को निराशा की ओर ले जाने वाली हैं । .निराशा ही दु.ख का मूल है। दुःख को 
' दूर किस तरह किया जावे, इसके वास्तविक ज्ञान के लिये महात्मा बुद्ध ने तपस्या की । वे दीब्रे काल तक 
समाधिस्थ रहे । जब “जान लिया,” बुद्ध (ज्ञानो) बन गये, तब संपार में आये | अपने अनुभव से 
प्राशिमात्र को लाभ पहुँचाने के लिये प्रचार का काय आरम्म किया । 
महात्मा बुद्ध का सबसे मुख्य व्यावहारिक उपदेश “अहिंसा” है। 'मेरा दुःख दूर हो जाय, चाहे 
' बह दूसरे को दुःखी रखने से दो” यह भावना मेरे दुःख को दूर नहीं कर सकती | गांव में हँज्ञे या प्लेग 
का रोग है तो केवल अपने घर की सफाई से बोमारी वहां से नहीं ज,येगी। में नोऐेग रहूं, इतने 
पात्र से में सुखी नदीं हो सकता | क्‍योंकि मेरे भाई बहिन, मेरी भायो, पुत्र और पुत्री के रोग मु 
'अपने रोग से भी अधिक दुःखी करते हैं। में सुखी रहूं, मेरे पास कोई दुःख न आवे, यह स्वार्थ 
) भावना तभी पूरी हो सकती है जब मेरे परिवार में, मेरे गांव में कोई दुःखी न हो। दुःख की सत्ता के 
नाश से ही मेरा दुःख नष्ट होगा । 
| शारीरिक रोग और मानसिक दु:ख बहुत संक्रामक (छूत से फैलने वाले) हैं। घर में रोग न 
आवे इसके लिये गांव की सफाई की आवश्यकता है। मेरे गांव में दूसरे गांव के लोगों के आने से 
: बहां की बीमारी यद्वां भी फैल सकती है, इसके लिये अपने गांव को बचाने के लिये आस पास के दूसरे 
गांवों और शहरों की सफाई की जरूरत है। इतना ही नहीं अपितु समस्त संसार की सफई जरू- 
' रत है । यह सफःई आरम्भ अपने घर से ही होगी । घर से ही नहीं प्रत्युत अपने से | यही श्रवस्था 
' मानसिक रोंग (दुःख) की है। मेरे दुःख का नाश पूर्ण रूप से तभी हो सकता है जब मेरे सम्पक 
में आने वाले साथियों और साथियों के साथियों (समस्त विश्व) का दुःख दुर हो जावे | अपने अन्दर 
समस्त विश्व को सुखी देखने की कामना का नाम ही आआशसिा है । अर्दिसा और विश्रप्रेम एक ही भाव के 
दो द्योतक शब्द हैं । भगवान बुद्ध ने प्रथम उपदेश सारनाथ में अदिसा का हो दिया था। 
मनुष्य प्रत्येक काय विशेष फल को आशा से ही करता है। यदि उसकी आशा या चाहना पूरी 
हो जाय तो वह अपने अन्दर हे का अनुभव करता है । चाहना के विपरीत परिणाम को देखकर 
शोक ओर दुःख का अनुभव करता है । 
' इसके अतिरिक्त आंख, कान, नाक, जिद्डा और त्वचा (स्पशन्द्रिय) चुपचाप चाहना के बिना 
: भी चारों ओर अपनी पूरी दौड़ लगाते हैँ । चाहना के अनुकूल तथा प्रतिकूल दोनों प्रकार के अलु 
भव अन्दर पहुंचाते दूँ । अनुकूल अलुभवों की प्राप्ति से हष॑ ओर विपरीत अछुभवों प्राप्ति से शोक 
जागृति हो जाते हैं । 
प्रत्येक काये अपनी सफलता और असफलता के साथ बथा अनुभव अपनी अलुकूलवा प्रवि- 
कूलता के साथ आत्मा में विशेष छाप (संस्कार) छोड़ जाते हैं। आत्मा में बसने से इनका नाम वासना 
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हो जाता है। ये वासनायें दी मनुष्य को काये ज्षेत्र में प्रेरेत करती हैं । 

वासनायें हमारे अन्दर भिन्न २ रुचियों चाहनाओं, कामनाओं या दृष्णाओं को उत्पन्न करती 
हैं । कामनाओं से उनकी प्राप्ति के लिये लालला और लालसा से प्रेरणा उत्पन्न होती है। , 

भिन्न २ प्रेरशाओं--गतियॉँ--संसरणों का नाम ही संसार है। वासनाअ, की ठृप्ति के लिये ही 
मनुष्य संप्रह ओर संग्रहीत वस्तुओं के मोद जाल में फंस जाता है । 

प्रकृति एक नटी के समान हैं संसार रूपी नाव्यशाला में यह नाना प्रकार के हास विल्ञास 
और शज्ञारों के साथ एरुप के सन्मुख अपने नाच का प्रदशेन करती है। मुग्ध हुआ ५रुप उसके पीछे 
दौड़ता है । एक जन्म में यह दौड़ पूरी नहीं होती। संस्कार या वासनायें पुरुष को दूसरा चोला पहरा 
देती हैं। फिर वही वासना से कृणा या कामना, कामना से प्रेरणा छी छोड़ शुरू हो जाती है। नाना 
जन्म गुजर जाते हैं। यह प्रकृति नटी नित्य नये नाच दिग्बाती है। वे नाच वासनाओं को परिवर्धित 
जागृत और उत्तेजिन बनाये रखते हैं। इसी चक्कर की पुनराबृत्ति होती है । 

बासनाओं के सामने आशा प्रकाशस्तम्भ का काम करती है। एक बार मनुष्य दिफल होता 
शोक उसके सामने छा जाता है। आशा रूपी ज्योति को देग्यकर फिर बासना उत्तेजञत शो जाती है 
ओर तृष्णा (कामना), लालसा ओर प्रेरणा का चक्र शुरू हो जःता है । 

रोग, वृद्धावस्था और मृत्यु ये तीन महादुःखदायी अबस्थायें प्रत्येक व्यक्ति के आगे हर जन्म 
में उपस्थित होती है। 

“इन अवस्थाओं पर कैसे विजय पाई जाय” यह समस्या महात्मा बुद्ध के सामने आई। इसका 
सरल उत्तर जो सब महापुरुषों ने पाया ओर महात्मा बुद्ध ने भी पाया था-- जन्म का नाश” जब. 
जन्मही न होगा तो रोग, वृद्धावस्था ओर मृत्यु किसके पास आवेगी ९ 

जन्म का नाश कैसे हो ? जब इस शरीर रूपी मन्दिर में जगमगात। हुआ दीपक सदा के लिये 
बुक जाय | दीपक का बुक जाना, दीपतिवाश या निर्वाण--एक ही भाव के द्योतक हैं। “निर्वाण 
ही एक मात्र उपाय है जिपसे हम इस समस्त चक्र को समाप्त कर सकते है? यह भगवान बुद्ध न जाना 
ओर इसी का उपदेश किया । 

दीपक का निर्वाण कैसे हो ? उत्तर सीधा है--जब उसमें तेल न रहे । वासना या संस्कार ही 
इस अन्दर के दीपक के तेल हैं। वासनाओं के नाश से जन्म का नाश हो सकता है। जन्म के नाश का 
नाम ही निवांण है। त्याग ही वासनाओं के नाश का उपाय है। ट/श्र मूल संसार का त्याग कर 
भिज्नुक बनने का उपदेश महात्मा बुद्ध ने मुमुछ्ु शिष्यां को दिया । 


शक्लराचा्य 


, आ्राचाये शद्भुर ज्ञान मागे के पथिक थे । पारमार्थिक ज्ञान ही उनका चरम लच्॑ंय था । यही 
उनका निर्वाण और यही मोक्ष था| पारमार्थिक ज्ञान क्या है (९ 
परम अधथै--जद्य का ज्ञान-ही परमाथ ज्ञान है । परमाथथ का इस प्रकार का ज्लान जहां मनुष्य 
अपने ध्यान को निर्विकल्परूप से ब्रह्म में केन्द्रित कर दे बट पारमर्थिक ज्ञान है । 
निर्विकल्प ज्ञान उस अवस्था का नाम है जहां मनुष्य ध्यान को इस प्रकार एक वस्तु में केन्द्रीभूर: 


[ १६४७ ] 


करदे कि उसमें अपना ज्ञान भी न रहे । उस ज्ञान में किसी प्रकार की लहर न रहे इस अवस्था को 
सममने के लिये एक स्थूल उदाहरण आपके सामने रखता हूँ । 

महाभारत के इतिडास में आचाय द्रोण जब कोरव ओर पाण्डवों को शख्त्र विद्या की शिक्षा दे 
चुके-परीज्षा के लिये--एक मैदान में ले गये । वहां एक वृक्ष की शाख पर एक पक्षी की मूर्ति टांग दी 
गई । आचाये सब शिष्यों को बुलाने लगे। सब प्रथम युधिष्ठटिर को बुलाया गया । युधिष्टिर से कद कि 
तुम उस पत्ती की आंख को लद्षय बनाकर तोर चलाने के लिये तैय्यार हो जाओ । युधिष्ठिर तैय्यार होकर 
खड़े हुए और आचाये को आज्ञा की प्रतीक्षा करने लगे । 

आचाये ने पूछा--तुम्हें सामने पत्ती की आंख ठीक तौर पर दीख रही है ९ 

युधिप्ठिर--हां । 

अाचाय-पक्ती दृष्टिगोचर हो रहा है ९ 

युधिष्ठटिर--हां 

आचाये--मैं तथा तुम्दारे भाई तुम्हें दीखरहे हैं । 

_युधिप्ठिर--हां 

आचार्य द्रोण युधिष्ठिर को दूर हटा देते हैं और अन्य शिष्यों को बुलाने लगते हैं । सत्र शिष्यों 
का युधिष्ठिर की तरह ग्रश्नों का उत्त र सुनकर अन्त में आचाये ने अजुन को बुलाया । 

अज़ुन पक्ती को लक्ष्य करके धनुष बाण तैय्यार कर लेते है। और आचाय द्रोण के पूर्वोक्त प्रश्नों 
के उत्तर में कहते हैं कि मु के, आचाये ! कौरव पाण्ठत तथा वृक्त का दशन तो दूर रहा--पक्षी भी नहीं 
दीख रहा। केवल काली सी आंख की पुतली ही दृश्टिगोचर हो रही है । 

आचाय द्रोशण अजुन को तीर चलाने की आज्ञा देते हैं तोर सीधा पक्ती की आंख को बेध देता है। 

इसी प्रकार मनुष्य परम तत्व ब्रह्म के ज्ञान के लिये इस संसार से अपनी बाह्य दृष्टि हटा 
कर ध्यान को एकाप्र करता हुआ लक्ष्य की ओर केन्द्रित करने लगता है । जिस प्रकार अजुन पक्षी 
की आंख को बींघने के लिये अपनी दृष्टि को सब ओर से पूणतया हटाकर केवल पक्ती की आंख में 
सीमित कर लेता है, उसी प्रकार ध्यानावस्थित ब्रह्मज्ञानी प्राकृतिक जगत्‌ से अपनी दृष्टि को हटा कर 
ब्रह्म के आनन्दमय रूप में सीमित कर लेता है। अन्तत: ध्यान से समाधि को उस श्रवस्था में पहुंच 
जाता है जहां “में? को भी भूल जाता है। केवल “आनन्द” ही रह जाता है । इस अनन्त सागर में 
कोई लइर नहीं । “प्रकृति” दृष्टि में नहीं। “में? विलीन होजाता है । केवल “आनन्द” “निर्विकल्प 
आनन्द” रह जाता है| यहो शह्भलुराचाये का मोक्ष है । 

इसो अवस्था का नाम उपनिषत्कार “नेह नानास्ति किद्वन” मृत्यो: स मसृत्युमाप्नोति य इह नानव 
पश्मति” आनन्द ब्रह्म णो विद्वान न बिभेति कुतश्वन” इत्यादि शब्दों से करते हैं । 

मनुष्य के ब्रिचार परिवतेनशील हैं । आज जो कुछ देखता है तथा देखे हुए का जो स्वरूप 
सममता है! कल विचारधारा के परिवतेन के कारण पूवे समर में भी परिवतेन हो जाता है पूव वस्तु 
का स्वरूप भी बदल जाता है| पहला देखा ओर समम्ता हुआ रूप मिथ्या हो जाता है। नवीन सत्य बन 
जाता है। इसी जन साधारण की धारणा को लेते हुए आचार्य शहूुर निर्विकल्प समाधि की श्रवस्था में 
पहूँचे हुए योगी की दृष्टि में सत्य और मिथ्या का वणन करते हैं । निर्बिकल्प समाधि में पहुँचे हुए 
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योगी के सामने केचल “आनन्द” ही आनन्द” है। यही उसका अन्तिम ज्ञान है। इसमें किसी नूतन 
परिवतेन की अपेक्षा नहीं। इस ज्ञान के प्रति सम्पूर्ण पूषे व्यवहार तथा ज्ञान उस योगी की दृष्टि में 
नं रद्दे । यही शह्गुराचाय का अद्दैत है। 
ऋषि दयानन्द 

ऋषि दयानन्द ने ज्ञान ओर कमे दोनों को मिला दिया। मोक्ष को प्राप्त करना मनुष्य का उद्श्य 
है। उसे उस उद्देश्य तक पहुँचने के लिये ईश्वर ने मनुष्य जन्म दिया है । यह मानव देद तथा संसार की 
समस्त विभू तेयां उस उद्दे श्य तऊ पहुँचने के लिये सहायक साधन है। अपने विचारों से हम इन सांसा- 
रिकर पदार्थों को सुबदायक तथा दुःखदायक बना सकते है। 

भोजन शरीर की उन्नति का मूल साधन है। »धिक भोजन शरीर का घातक है। जिस रूप में 
भोजन का सेवन करनाचाहिये उस रूप में न करने से वही भोजन मनुष्य देह में रोगों की उत्पन्न कर 
देता है । 

भोजन शरीर की उन्नति का साधन बना रहे इसके लिये ज्ञान और संयम की आवश्यकता है। 
मनुष्य को क्या खाना चाहिये, क्या नहीं खाना चाहिये, किसरूप में खाना चाहिये ? इन सब बातों 
का ज्ञान रहना चाहिये। अधिक मात्रा में भोजन न खाया जावे, स्वाद की दृष्टि में शरीर को हानि पहुं- 
चाने वाले भोजन ( चाट आदि ) न खाये जावे, इसके लिये संयम की आवश्यकता है । भोजन शरीर 
की उन्नति का साधन है परन्तु उसे उन्नति का साधन बनाने के लिये ज्ञान और संयम की आवश्यकता 
है। इसी प्रकार संघार की समस्त दैश्वर प्रदत्त विमूतियां हमें उन्नति के मागे की ओर ले जाबेंगी यदि 
हमारे अन्दर ज्ञान और संयम हो । 

महात्मा बुद्ध ने निवाण का साधन त्याग को कहा | ऋषि दयानन्द ने वह स्थान संयम को दिया । 
भहात्मा बुद्ध ने वैराग्य का सागे संसार के सामने रखा | ऋषि दयानन्द ने वैराग्य का अर्थ किया कि 
विशेत राग को छोड़ दो, भोग में लिप्त न रहो, भोग के वशीभूत न हो जाओ, भोग को अपने वश 
में रखो । ऋषि दयानन्द के मत में संसार भयद्भुर विष नहीं है। इसे त्याग कर भिक्नुक बनने की 
आवश्यकता नहीं है । संयम का साथ न होने पर यह विष बन जाता है। भोजन के परित्याग से शरीर 
सुखी न होगा । वह क्षीण होता चला जावेगा। असंयम के साथ उसका सेवन विष बन ज,वेगा । वह 
शरीर को रोगी बना देगा । संप्रम के साथ सेवन भोजन को अमृत “दु:ख से मोक्ष” का साधन बनाए 
रखेगा । इसी प्रकार इस संसार को त्याग कर भिन्नुक बनने से मुक्ति का मागे न खुल जावेगा । संयम 
को छोड़कर संसार में र&ने से संसार अवश्य विष बन जावेगा । संग्रम इसे अम्रत ( मोक्ष का साथन ) 
बना देगा । 


दम आम के अमल न शक मेक शद्डर के ज्ञान मागे की अवहेलना भी ऋषि दयानन्द ने नहीं की । उसे आदर की 
दृष्टि से देखा । ओअ-ज-+:४+5+ 


“ ज्लोग दर्शन में मोक्ष को प्राप्त करने के लिये “यम, नियम, आसन, प्राणायम, प्रत्याहार, धारणा, 
ध्यान, समाधि, आठ साधन बतलाये हैँ। इस अष्टाह्न योग साधन के द्वारा मनुष्य अपने आचार 
व्यवद्दार को पवित्र बनाता हुआ शरीर को स्वस्थ प्रसन्न ( रोगशोकादि रहित ) रखता हुआ इन्द्रियों 
को वशीभूत करता हुआ चित्त को एकाग्र करता हुआ समाधि की अवस्था को पहुँचता है । 


हि [ १६६ ] 


समावि दो भ्रकार को है--सविकल्प तथा निर्विकल्प | सविकल्य समाधि की अवस्था में मनुष्य 
ब्रह्म में अपने ध्यान को एकाग्र कर लेना है। उसका ध्यान पूणंतया अपने लक्ष्य ब्रह्म में ही रहता है। 
उसकी दृष्टि में त्रह्म के अतिरिक्त कोई वस्तु नहीं रहती । 

निर्विकल्प समाधि की अवस्था में “स्वयं को भी भूल जाता हैं।” आनन्द के अतिरिक्त अन्य 
किसी वस्तु का भान नहीं रहता । 

इस प्रकार अष्टांह याग साधन के हारा ऋषि दयानन्द उसी लक्ष्य हुंचते हूं 
शद्धराचा य्ये । 

ऋषि दयानन्द उसी “अत” पर पहुँचते हुए भी यह नहों भूलते कि यह निर्विकल्प समाधि 
की अ्रवस्था अभ्यास ओर वैराग्य द्वारा चित्त की एकाग्रता का उच्चतम रूप हे । 

जिस समय अजुन पक्ती की आंख को बींधन के लिए धनुष बाण लेकर लक्ष्य में पूणतया दृष्टि 
को केन्द्रीभूत करता हुआ कहता है कि मुझे कौरव, पाण्डव. आचाय ट्रोश, वृक्ष तथा पक्ती नहीं दीख 
रहे तो उसका यह अभिप्राय नहीं है कि वे नष्ट हो गये या नहीं रहे । उसका इतना मात्र अभिप्राय है 
कि अजुन की दृष्टि में नहीं रहे | उनकी सत्ता में कोई अन्तर नहीं आता | वे बैसे के वैसे उपस्थित हैं । 

इसी प्रकार निर्विकल्प समाधि में स्थित योगी अध्रेत की अवस्था में है। उसके ज्ञान में हेत 
नहीं हैं। इसका यह अभिप्राय नहीं कि प्रकृति ओर आत्मा नष्ट हो गये या नहीं रहे | इसी बात को 
योग दशनकार निम्न शब्दों में प्रकट करते हैं: 

“कताथ प्रति नष्टमप्यन्ट तदन्यसाधाररा्वः्त्‌ |” 

कृताथ--निर्विकल्प समाधि में पहुंच हुए यागी की दृष्टि में नष्ट हुआ २ भी यह प्रधान ओर 
आत्मा का संसार वास्तव में अनष्ट हें। क्‍योंकि अन्य उस श्रवस्था में न पहुँचे हुए प्राणी उसका 
यथार्थरूप में उपयोग कर रहे हैं। इस प्रकार ऋषि दयानन्द का मोक्ष, कर्म और ज्ञान दोनों को 
सम्मिलित परिणाम है। मनुष्य के कम सीमित है, अतः मोक्ष भी अनन्त न होगा। उसकी सीमा 
होगी। उस सोमा के अंनन्तर आत्मा पुनः इस संसार में प्रवेश करता है। इस प्रकार यह अनादि 
संसार का अनन्त चक्र चलता रहता है । 


मोत्ष ओर उसका साधन 


( ल्ग्बक--प्रो० बीरेन्द्र जी विद्यावाचस्पति, एम. ए, तीथ-चतुष्टय, साहित्याचाये ) 
प्रत्यक मनुष्य इस संसार में दुःख से बचने का और सुख-प्राप्ति का अहर्निश प्रयत्न करता है । 
यह मनुष्य के स्वभाव के लिये अघाटत घटना होगी कि कोई व्यक्ति दुःखों का पहाड़ क्रेलने के लिये 
ही कमर कस कर चल पड़ा हो | आने वाल सुख की आशा में, चाहे वह अपने स्वार्थ साधन के लिये 
हो या आत्मौपम्य भावना से पदार्थ साधन के लिये हो, कोई मानव कठिन से कठिन आपत्तियों और 
दुःखों का सामना करं सकता है; परन्तु ध्येय अन्ततोगंत्वा सुख और कल्याण की उपलब्धि ही होगी। 
जब आदमी का लक्ष्य ही दुःख से छुटकारा और आनन्द ग्राप्ति है तो यह स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि 
बट दुःख से मुक्ति या आनन्द की प्राप्ति वास्तंविक स्वरूंप में क्‍या है ओर उसकी ओर कदम बढ़ाने के 


लिये क्‍या साधन हैं | 


[ १६७ | 


आम तोर से तो संसार में जिसे दुःख सममा जाता है उसका अधिक सम्बन्ध श्रपने शरीर से- 
इन्द्रियों से और अपने से सम्बद्ध प्राशियों से है। श्रीष्म में अधिक गर्मी का लगना, हेमन्त में' पाले से 
ठिठ्ठुरना, भू से तड़पना, प्यास से व्याछुल होना, चोट लग जाना ये सब दु:ख हैं। इनसे बचने के 
लिये दिन रात दौड़ दो रही है। दुगन्‍्ध आना, छुरूप चीज्ञों का आंख के सामने पड़ ना, कटु शब्दों और 
गालियों का कान को विदीश करना, गले सड़े ओर स्वादरर-त पदार्थों का अरुचि उत्पन्न करना और 
कड़ी अस्प्ृश्य चीज़ों का स्पश का विपय बनना प्रत्येक व्यक्ति यथासंभव पसन्द नहीं करता। इनसे 
सुरक्षित र,न के लिये नानाविध उपाय करता है। अपने सम्बन्धियों के साथ भी घटित होने वाले 
दुःखों को हम अपना दुःख समभते हैं. और उससे यथासंभव त्राण पाने का प्रयत्न करते हैं. पुत्र 
का रुग्ण होना पिता के लिये अपना दी दुःख है आर उससे छूट ने के लिये वह फुछ उठा नहीं रखता ! 
संसार के अनेक पेश तथा व्यवसाय इन्हीं ठःखां से छुट्टी दिलाने के लिये हैं अथवा इन दुःखों से छुटा 
कर उनके विपरीत सु्जां का (लाने वाले हैं। शरीर को हर तरद से चेन मिलना, इन्द्रियाँ को सुन्दर 
रूप रस आदि की आप्ति हो जाना तथा घरा घाम तथा सम्बन्धियों का संपन्‍न होना ये भावात्मक सुख 
हैं जिनझे लिये जनता दिन रात कोशिश कर रही है। परन्तु क्या उपयुक्त ही द:ःख के तथा सुख के 
रूप हैं ? थोड़े से विवेचन से मालूम धो जाता है कि नहों। इनको तो हम स्थूल दुःख तथा सुख कह्द 
सकते हैं। इनकी अपेज्ञा अधिक सूक्ष्म तथा महान दुःख संसार में हैं. तथा उन्हीं की तुलना में सूक्ष्म 
तथा महान सुख भी हैं । 


शरीर के सुख साधनों की पूरी उपस्थिति होन पर भी, इन्द्रियों की तृप्ति के लिये सम्पूण परि- 
स्थिति के रहने पर भी &र सांसारिक वैभवों में लोटते रहने पर भी हम कई व्यक्तियों को दुःखी पाते 
हूँ। सठां. राजाओं तथा महाराजाओं को भी कोमल शय्या पर करवर्टे बदलते तथा विपण्णवद्ल 
घूमते प्राते हैं । यह क्यां ? उनको मानसिक ठुःख का सामना करना पड़ रहा है, चित्त अशान्त हैं और 
हृदय विक्तुब्य हैं। यह मानसिक ओर हृदयवर्त्ती दुःख उपयुक्त सब दुःखों से बढ़ चढ़ कर हे । श्रपमान 
ओर तिरस्कार शायद मनुष्य को इतना कष्ट देते हैं कि वह उनकी अपेक्षा कई बार मर जाना ज्यादा 
पसन्द करता है। पराधीनता की भावना सचेत व्यक्ति को सब बाह्य भोग विलास की सामग्रियों के 
र-ते भी उद्विभ्न बनाये रखती हैँ। आम जनता से उ-चे घरातल पर रहने वाले व्यक्ति इन ठुःखों को 
दान सम्झते हैं ओर इनसे छूटना अधिक आवश्यक सममते हैं। यहां तक कि इन दुःखों से मुक्कि 
पान के लिये पहले प्रकार के स्थूल दु:खों का स्वागत करते हैं । इन सूच्म दुःखों से छूटना ओर तदनुरूप 
सुख ग्राप्त करना उनका ध्येय बन जाता है| मानसिक सुख, शान्ति और आनन्द स्तुत्य हैँ। एक गर्तक्ष 
या ज्योतिषी को अपने प्रश्न ओर समस्या के हल करने में जो संतोष प्राप्त होता है. वह शायद सम्पूं 
भौतिक सुखों के सामने कुछ भी नहीं । एक कवि को अपनी हृदय की अनुभूति का सरस गान करने में 
ओर एक दाशेनिक को अपने सन की सूच्रम विन्तनाओं में तल्लीन रहने में जो अपार सुख है वह उन्हीं 
के अन्त:करण से ग्राह्मय हैं। दूसरा व्यक्ति तो केवल उनकी बाह्य मुद्रा और तल्लीनता देख कर कुछ 
अनुमान ही कर सकता है। 
इससे भी ओर अधिक ऊंचे स्तर पर चढ़ने से, व्यावहारिक जगत्‌ से पारमार्थिक जगत्‌ में प्रवेश 
करन पर, मालूम होता है. कि सबसे बढ़ा दुःख तो संसार” ही दै। जितने दुःखों की हम कल्पना कर 


[ शृध्८ ] 


.सकते हैं उनका मूल तो यह संसार ही है। जो सु भी हमारी दृष्टि में अब तक +चे रहे हैं. वे भी तो 
अविशुद्धि, क्षय और अतिराय से युक्त होने से” दुःख पक्ष में ही डाल देने योग्य है। आधिभौतिक, 

आधिदेविक और आध्यात्मिक दुःखों की श्वंदला लगी हुई है। सुख के पीछे दुःख को छाता लगी दोड़ 
'रही है। जरा और व्यावि तो दुःख हैं ही, मरण ता संसार में सब से बड़ा दुःख हैं। सब कुछ करते 
रहने पर भी मृत्यु के विकराल गाल से कौन बच पायेगा ? इसलिये जदां हम ओर सब दुःखों से 

छूटना चाहते हैं क्या इस महान दुःख मृत्यु को भुला सकते हैं ? इस महान दुःख से छूटने का उपाय 

ढूंढने वाले ऋषि. मदर्षिं इसीलिये हमारी दृष्टि में सब से महान पुरुष हैं। वे केवल अपना नं, सम्पूर्ण 

सानवजाति का दुःख चिरन्तन काल के लिये दूर कर देना चा€ते हैं और उस सत्य के लिये हम मानवों 
की समर में कठोर से कठोर दुःखों को उठाते हैं। ये व्यक्ति भोतिक और मान सक दुःखों से भी बढ़ 
कर इस आध्यात्मिक दुःख का साक्षात्कार करते हैं ओर उससे मुक्त होने के लिये विश्व का ध्यान आशृष्ट 
करते हैं । जन्म होने पर कितना मड्गल गान गाया जाता है और बधाई का तांता लग जाता है पर 
मरण होने पर सब भूल जाता है, रुदन और क्रन्दन ही सुनाई पड़ता है। पर क्या हमने कभी गंभीरता 
से सोचा है कि मरण और जन्म ये तो जीवन के दो पहलू हैं, छोर हैं। यदि एक छोर महान दुःख हे 
तो दूसरा कैसे दुःख नहीं ? क्‍या जन्म ही दुनिया के दु:खों के कारण नहीं ? न होता जन्म और न होता 
दुःख का रोना। सांसारिक व्यक्ति ने जन्म को आनन्द सममका पर तल्ववेत्ता ने उसे महान दुःख | 
लौकिक व्यक्ति अपने प्रत्यक्ष से समझता है कि सूर्य प्रथिवी के चारों ओर घूम रहा है. पर वैज्ञानिक का 
सत्य इसके विपरोत ही है | यदहदी भेद सांसारिक ओर तत्ववेत्ता में है। इस जन्म से मुक्ति पाने के लिये 
जन्म का कारण ढूंढना पड़ेगा। यह तात्विक विवेचन ओर स्पष्ट कर देगा कि जन्म मरण इत्यादि 
बन्धन हैं | जन्म मरण हैं कया ? शरीर का प्रादुभाव होना, उसका सजीव रूप में अंकुरित होना जन्म 
है और शरीर का निर्जीव होना, नष्ट हो जाना मरण है अर्थात्‌ शरीर का जीव से सम्बद्ध होना जन्म है 
आर शरीर का जीव से विच्छेद हो जाना मरण है | जीव के साथ ये संयोग और वियोग होते हैं. इस- 

लिये संयोग और वियोग उतने प्रधान नहीं जितना कि जीव या जीवात्मा। जब तक हम इस जीवात्मा 

के दुःख और सुख का ख्याल नहीं करते, हमारी दृष्टि श्रन्तमुंखी न होकर बहिमुखी रहती है, हम पार- 

सार्थिक जगत के प्राणी न बन कर व्यावहारिक या उससे भी हीन प्रातिभासिक ( आपातत: प्रतीत होने 
बाले ) जगत्‌ के प्राणी बने रहते हैं, हमें संसार के दुःख ओर सुख की वास्तविक स्थिति का ज्ञान नहीं 
होता | हमारे सुख ओर दुःख के मूल्याहुन का मापदण्ड बिलकुल बदल जाता है जिस क्षण हमें अपने 
बास्तविक स्वरूप अथांत्‌ आत्मा का बोध होता है। उस समय हम कभी शारीरिक या मानसिक, आधि- 

भोतिक या आधिदेविक, दु:खों और सुखों की निरपेज्ञ कीमत नहीं लगा सकते । उनकी कीमत आत्मा की 

दृष्टि से सापेत्ञ हो जायगी ओर शायद जिसे हम अ्रब तक सुख समभते आ रहे थे दुःख प्रतीत होने लगे। 

इस जीवात्मा की स्वतंत्र सत्ता को कुण्ठित करने वाले हैं जन्म और तज्जन्य दुःख; इसलिये वे 

उसको बन्धन में लाने वाले हैं और श्रगर हम अपने को स्वतन्त्र देखना चाहते हैं--स्वराज्य' प्राप्त 

करना चाहते हँ--तो हमें इस बन्धन से अपने को मुक्त करना पड़ेगा । यदि जीवात्मा का स्वभाव ही 

जन्म, मरण द्वो तो वह उस से छूट नहीं सकता, क्योंकि स्वभाव का नाश पदा्थ का नाश है। जीवात्सा 
शरीर के बन्धन में पड़ा अपने थूवेजन्मकृत पाप पुण्य के कार्यों से, धमोधर्मों से ओर तदरुरूप शुभा- 
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शुभ प्रवृतित्तय्रों से । इस पापपुण्य की व्यवस्था की सतत श्रवृत्ति का कारण हमारे राग-द्वेष के मूल में 
रहने वाला मिथ्याज्ञान है | यदि ६मने अपने स्वरूप को ठीक समझा हो ओर उसी के अनुसार उचित 
काय किये : तो बन्धन का प्रश्न ही न उठता । इस प्रकार अनादि काल से चली आती यह मिथ्या 
ज्ञानमूलऊ दुःख परम्परा ओर जन्म-मरण का प्रवाह ही 'संसार' है। एक योनि से ट्सरी योनि में या 
एक जन्म से दूसरे जन्म में अपने कर्मों के अनुसार जीवात्मा संसरण कर रहा है और जब तक इस 
संसरण के बन्धनदु:ख से मुक्त न होगा तब तक वास्तविक मुक्ति नहीं। 'संसार-दुःख” से मुक्ति ही 
वास्तविक मुक्ति है| 'संसार' ही सबसे बड़ा दुःख हैं ओर उससे छुटकारा पाना हमारा कतव्य है । 
परन्तु क्या केवल दुःख से छूट जाना दी ध्येय है? जिस प्रकार शारीरिक ओर मानसिक दुःखोँ 
से पिण्ड छुड़ा लेना दी पर्याप्त नहीं है उनके अतिरिक्त हमको भावात्मक सुख चाहिये उसी प्रकार केवल 
आरत्मिक दुःख से अथात्‌ 'संसार' से छुटकारा पा लेना ही ध्येय नहीं है, वस्तु सत्ता के रूप में आत्मिक 
सुख पाना ही चरम लद्दत हैं । वह सब से महान सुख या आनन्द क्या है यह हमें देखना है । 
इस लोक में प्रवृत्ति दिखाई देती है कि अधिक की प्राप्ति में सुख है, बड़े के मिलने में आनन्द 

है । जिसके पास सो है वह हजार चा.ता है, जिसके पास हजार है वह लाख चाहता है; इस तरह एक 
के ऊपर दूसरा बढ़ता जाता हैं। जिसके पास ४ बोधा जमीन है, वह दस बीघा चाहता है; जिसके पास 
एक देश का राज्य है वह दस देशों का राज्य चाहता है; राजा महाराजा बनना चाहता है ओर महाराजा 
सम्रःट । इस प्रकार प्रत्येक एक दूसरे से बढ़कर ससीम से असीम की ओर जाना चाहता है | इसीलिये 
उपनिषद्‌ ने कहा “यो वे भूमा तत्सुखम। नाल्‍पे सुखमस्ति भूमैव सुखम !” थोड़ा होने में सुर्क 
नदीं-महान्‌ में ही सुख है। भूमा महान्‌ है इसलिये भूमा को प्राप्त करना चाहिये। इस ससीम को 
प्राप्त करने में लोकेक पुरुप को भी आनन्द नहीं, वह भी अज्ञात गति से उस असीम की 
ओर बढ़ रहा है यद्यपि उसे असीम का ज्ञान नहीं, आभास नहीं । सब महाराजा नहीं हो 
सकते, सब सम्राट नहीं हो सकते। इस संसार” में घिर 'ससीम” की परिधि से आक्रान्त होने 
से मद्दान्‌ सुख की प्राप्ति नहीं। इस संसार की सीमा का उल्लंघन कर जाने में ओर सब से महान 

बन्धनरदित सववव्यापी जो उपनिषद्‌ का वास्तविक “भूमा” परामात्मा है उसकी प्राप्ति कर जान 
में ही सब जीवात्माओं को समान रूप से महान सुख की प्राप्ति है। उस देश और काल से 
अविचब्छिन्न परमात्मा से अधिक और बड़ा कोन होगा इसलिये उसकी प्राप्ति ही जीवात्मा का चरम 
सुख है ! वह सच्चिदानन्द है। जीवात्मा अपनी सत्ता ओर चेतनता के साथ उस अपार आनन्द्भण्डार 
की योजना करके ही परम सुख प्राप्त कर सकता है, यह स्पष्ट लक्षित होता है। इस असीम जगत मे 
देह इद्रेन्य ओर सीमाओं का बन्धन हमें स्वतन्त्र होकर आनन्द नदीं लेने देता। एक बार जब हम इन 

बन्धनों को तोड़ देंगे तो हमें असीम में यथासंभव सीमारहित होकर आनन्दनिकेतन के साथ आनन्द 
की उपलब्धि का अवसर प्राप्त होगा। इस प्रकार सबसे महान दुःख 'संसार” से मुक्ति ओर सबसे 
महान्‌ सुख 'परमात्मा” की प्राप्ति ही हमारा वास्तविक ध्येय है और यही मोक्ष है । 


मोक्ष के स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर उसकी प्राप्ति के साधनों का अन्वेषण करना कठिन काये 
नहीं है। मिथ्याज्ञाममूलक अनुचित कर्मो का परिणाम यह संसार है| इसलिये सबसे पहला कुठासघात 
मिथ्याज्ञान अथात्‌ अधपिया पर होना चाहिये। यदि सत्यक्ञान हमारा मागे प्रदशन करने वाला हो, 
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अपने आत्मस्वरूप को पहचानने की शक्ति हम में हो तो फिर अ्रान्ति का जाल हमको पाशबद्ध नहीं 
केर सकता | दुभांग्य से इस अनादि अविद्या से प्रर्त होकर हम अपने स्वच्छ विमल आनन्दधारा के 
निबन्ध प्रवाह से भटक कर योनियों के आवते में चक्कर लगाने लग जाते हैं। जो डीज जैसी नहीं है 
उसका वैसा ज्ञान होना अविद्या है और उत्के विपरीत तात्विक ज्ञान विद्या है। हम शरीर को गलतो 
से आत्मा समर बैठे हों तो इसका परिणाम होगा कि शरीर के नष्ट होने पर अपने को मरा हुआ. 
ओर सम्बद्ध होने पर अपने को उत्पन्न समझ बैठंगे। इस गलती को दूर करने के लिये आत्मा का 
ज्ञान होना आवश्यक है। अपना या आत्मा का ज्ञान तब तक नहीं हो सवता जब तक उससे संबद्ध 
जगत्‌ का यथासंभव पूर्ण ज्ञान न प्राप्त कर लें। इसलिये सत्यज्ञान प्राप्ति के लिये यथा संभव जितने 
अधिक विस्तार के साथ सब विपयों का हम अध्ययन करेंगे--नाना प्रकार के विज्ञान और दशेन, 
लोकिक और वेदिक वाडमय, संक्षेप भें परा और अपरा सब विद्याओं को श्रवण, मनन, >दि्ध्यासन 
तीओं प्रकार से प्रहण कर लेंगे--उतने आत्मबोध के समीप होंगे। इसी सत्य ज्ञान ओर विवेक प्राप्ति 
के लिये एक विशिष्ट समय कम से कम २४ वर्ष का ब्रह्मचये रखा गया है। वह एकसात्र आत्सिक 
साधना का सचे स्वाथ की प्राप्ति का समय है। गुरु आदि के द्वारा एक बार दिशा और गन्तव्य मांगे का 
ज्ञान हो जाने पर उसका सतत अभ्यास बनाये रखना चाहिये । यह “विवेक का अभ्यास! हमको दिडः 
मूढ़ होने से बचायेगा और आत्मा के वास्तविक गुणज्ञान ओर चैतन्य को उद्बुद्ध रखेगा। इस 
ब्रिवेकाभ्यास में सहायक “वेराग्य” होगा। मिथ्याज्ञान के कारण हम अपनी हार्दिक भावनाओं को 
उूचित नियम्त्रण में नदों रख सकते और रागद्ठेष के रास्ते में पड़ जाते हैं। रागठेष विवेकसूर्य के लिये 
बादल का काम करते हैं । वेराग्य से--विपय वितृष्ण होकर वशोकार साधना से--रागद्रेष की समाप्ति 
हो जाती है और विवेक सूरे की प्रखर किरणों से मिथ्याज्ञान का अन्यकार नष्ट हो जाता है । 


परन्तु कोरा ज्ञान हमको कुछ नहीं प्रदान कर सकता जब तक कि हम अपने प्रयक्ष ओर कृति को 
उसके साथ नहीं मिला देते। केवल घढ़े बनाने की विद्या हमें घड़ा प्रदान नहीं कर देगी, उसके लिये 
प्रयत्ञ करना पड़ेगा और भिट्टी लाकर तदलुरूप कम करना होगा। आत्मा का घमम केवल ज्ञान ही नहीं 
प्रयत्न भी है। मिथ्या ज्ञान-मूलक अनुचित कर्मों ने जीव को जन्म के चक्र में डाल रखा है इसलिये 
सत्यज्ञान मूलक उचित कम द्वी हमारा उद्धार कर सकते हैं | बिना कमे दि.ये तो मनुष्य एक क्षण भी नहीं 
ठ३र सकता--आश्रास लेना भी तो कम है, सोचना भी तो एक प्रकार का कर्म है। इसलिये उचित रूप में 
मिष्काम कर्म करना, कतेव्य समझ कर सत्यभाषण धार्मिक अनुष्ठान आदि का करना अपरिहाये है। 
ज्ाह्मणों, स्मृतियों ओर गीता का यही मन्तव्य है | सांख्य (ज्ञान ) और योग ( कर्म ) को बालक ही 
पृथक कहते हैं। वास्तव में ये दोनों एक है । ज्ञान मांगे, निवृत्ति मांगे या श्रेय मागे से कमे मांगे, 
प्रवृत्ति मागे या प्रेयमागे को अलग कर देना एकाज्ली धर्म पर ध्यान देना है। इस कमे के विशेष उद्देश्य 
से ही गृहस्थाश्रम का विधान है। अनेक प्रकार के अभ्युदयजनक कर्सों के करने का यह उत्तम क्षेत्र 
है। जिस प्रकार ब्रह्म व्य से भिन्न आश्रमों में भी ज्ञान की साधना चलती रहती है उसी प्रकार गृहस्थ से 
अतिरिक्त आश्रमों में भी यह कतेव्य मगे चलता ही रददेगा । 

ज्ञान और कमे बिना उपासना या भक्ति के अपूर्ण हैं। धर्मज्ञान, कर्म और भक्ति के पूण 
सामख़स्य पर स्थित है । बिना ज्ञान के वह अन्धा है, बिना कम के लूला लंगड़ा है. और बिना भक्ति के 
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हृदय हीन और निष्प्राण है। एक की कमी भी उसे विकलाहु कर देगी । हमारे मन ( मस्तिष्क ) ओर 
कमंसाधक अज्ञों की शक्षिपूर्ति ज्ञान और कमे से हो सकतो है परन्तु हमारे अन्दर हृदय का भी निवास 
है। हृदय की मूल रागात्मिका वृत्ति इच्छा का गुण आत्मा में निहित है। उसका सुन्दर पर्यवसान 
सबसे महान सुख 'परमानन्द” की उपासना या भक्ति में ही है। हमारे प्रेम का आलम्बन जबाँतक 
भगवान्‌ नहीं बनेगा, हम संसार के प्रेम में राग द्ेष से अभिभूत होकर पढ़े रहेंगे उससे विमुख करके 
परमानन्द की श्राप्ति का एक मात्र साधन भगवदूभक्ति ही है। इस उपासना और भगवदूभक्कि के लिये 
विशेष रूप में बानप्रस्थाश्रम का विधान है यद्यपि अन्य आश्रमों में भी इसका सामान्य विधान तो रहेगा 
ही। योगाभ्यास के द्वारा और अपनी हृदय की प्रेमानुभूति को बढ़ाने द्वारा परमात्मा की प्राप्ति सहज- 
साध्य है। इसलिये ज्ञान, कम और उपासना तीनों का भली भांति प्रतिपादन करना ही मोज्ञ का साधन 
है । ज्ञान और कम जहां हमारे संसार” के उच्छेद में विशेष कारण होंगे, वहां उपासना या भक्ति हमें 
आनन्द की प्राप्ति करायेगी। इसीलिये इशोपनिषद्‌ ने ज्ञान कम और उपासना का समुश्चय ही वास्त- 
विक कल्याण का मागे बताया है । 

इस प्रकार जिस व्यक्ति ने ज्ञान, कम और उपासना द्वारा परमानन्द की प्राप्ति कर ली वह जीवन 
सुक्त हो गया और उसके लिये सनन्‍्यासाश्रम स्वीकार कर 'संसार' के प्रवाद से दुःखी लोगों को उन्मुक्त 
कर विश्वकल्याण करना और अन्त में देहपात होने पर आनन्द्घन में स्वच्छन्द विचरना ही अवशिष्ट 
रह जाता है । 

मोक्ष के इस स्वरूप और साधन को समम कर प्रत्येक को मुमुलु होना ही चाहिये । 





मोक्ष साधन-ज्ञान कम समुचय 


[ लेखक--शी परिडत वैद्यनाथ जी शाखी दशन व्याकरणाचायें आचाय, 
दयानन्द ब्राह्म महाविद्यालय, लाहौर ] 


प्रत्येक मनुष्य की यह स्वाभाविक इच्छा है कि में दुःख से बचूं और सुख प्राप्त करू। किसी 
भी काये में प्रवृत्त होने के पूर्व बह यह परिणाम निकाल कर ही प्रवृत्त होता है कि इसका फल श्रनिष्ट 
से बचना या इृष्ट की प्राप्ति करना होगा। बिना इसका विचार किये मनुष्य की किसी भी काये में 
प्रवृत्ति नहीं होती । चाहे लोक सम्बन्धी काये हो चाहे परलोक सम्बन्धी, दोनों में ही इस धारणा का 
सन्निवेश है। लोक में योगक्षेम की सिद्धि के लिये भी प्रवृत्त हुआ मनुष्य विन्नों)से बचना ओर लौकिक 
अभ्युदय का लाभ करना चाहता है तथा पारलोकिक कर्मों में भो लगा हुआ आगन्तुक जन्म आंदि 
विन्नों का परिंहार और निःश्रेयस का लाभ चाहता है। यही कारण है कि शाख्राध्ययन, यज्ञ, याग, 
ज्ञानाजन, योगाम्यास आदि कर्मों के अनुष्तान में मनुष्य तभी उद्यत होता है जब जान लेता है कि 
इनका फल हर्मारे: वतेमान दुरितों का परिहांर तथा आत्यन्तिक सुख फी प्राप्ति है। अम्यथा परिश्रस्त- 
साध्य इन कर्मों में मनुष्य फी प्रवृत्ति हो ही नहीं सकती | चूंकि मनुष्य की प्रवृत्ति इृष्टप्राप्ति और 
अ्रनिष्टपरिहार रूप फंल को दृष्टिकोश में रख कैर हो हुआ करती है, इसीलिये बहुधा शाखकारों ने 
अपने शांत की गूंढ़ प्रक्रिया का प्रोरम्भ करने से पूंबे ही फल का बणन कर दिया है। मनुष्य उस 
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फल को देख कर इनके अ्रध्ययन आदि में प्रयन्नशील होता है। जब यह ज्ञात हो गया कि मनुष्य 
सुख प्राप्ति और दुःख त्याग का अभिलाषी है तब यह सहज ही में सिद्ध हो जाता है कि उसका उद्देश्य 
इस अभिलाषा को पूर्ति करना है और इसी के लिए वह संसार में श्रयन्नशील है। वे दुख क्या हैं 
जिनका मनुष्य परित्याग करना चाहता है? शाद््र की प्रक्रिया से उनके तीन वगे हैं, आध्यात्मिक, 
आधिभोतिक ओर आधिदेविक | इनमें श्रथम से तात्पय॑ उन दु:खों से है जोकि अपने शरीर मस्त 
आदि साधनों में होते हैं. जैसे राग, मोह, क्रोध. और पीड़ा आदि | दूसरे श्राधिभौतिक दुःख वे हैं जो 
कि अन्य प्राशियों के संसग से होते है जैसे सप॑ आदि से काटा जाना इत्यादे | श्राधिरेषिक दुःख वे 
हैं जो देवी शक्तियों के संबन्ध से होते हैं जैसे अति वृष्टि और श्रनावृष्टि आदि। यद्यपि दु:ख अनेक 
प्रकार के हैं फिर भी शास्त्रकारों ने उपकरण भेद से उनका वर्गीकरण तीन प्रकार से ही किया है । 
वेदानुसार संसार तीन प्रकार का है--अध्यात्म, अधिभूत और अ्रधिदेव । अतः उनसे होने बाला 
दुःख और सुख भी तीन प्रकार का ही है। ये पूर्वोक्त तीत दुःख, दुःखों के समुदाय रूप होने से महान 
दुःख माने जाते हैं फिर भी इनका मूल मिथ्याज्ञान है, जिससे यह स्थिति लाभ करते हैं, इसलिये 
शास्त्रों में इस मिथ्या ज्ञान को ही परम दुःख कहा गया है । मनुष्य जिन दु:खों का परित्याग करना 
चाहता है, उनका वर्णन कर देने पर पुनः दूसरा प्रश्न समक्ष उपस्थित होता है कि वह सुख क्या है 
जिसकी दहं प्राप्ति करना चाहता है। इसका समाधान यह होगा कि सुख भी उपकरणों के भेद से 
पूर्वोक्त तीन प्रकार का है--आध्यात्मिक, श्राधिभोतिक और आधिदेविक | इनका लक्षण तीन दु:खों के 
लक्षणों में दुःख के स्थान पर सुख शब्द जोड़ देने पर समान ही होगा। जैसे पूर्वोक्त तीन प्रकार के 
दुःख भलुष्यों को प्राप्त होते हैं वैसे ही ये त्रिविध सुख मनुष्य को संसार में प्राप्त होते हैं। यद्यपि ये 
तीनों प्रकार के सुख मनुष्य को संसार में ग्राप्त होते हैं फिर भो बह इन्हीं मात्र से सन्तुष्ट नहीं, क्योंकि 
इनके मध्य में दुःखों की चोट आ जाया करती है। ये तीन प्रकार के सुख जिस कारण से सुख कद्दे 
जाते हैं वह ज्ञान है जो कि इन तीनों सु वां में काम किया करता है। पहले कहा गया कि ये तीनों 
सुख दुःख मिश्रित हैं अत: मनुष्य की इनसे सन्तुष्टि नहीं। फिर किस सुख से उसकी सन्तुष्टि होती 
है? इस पर विचार करने से पता चलता है कि ये सुख जिस सुख के अंश तुल्य हैं ऐसा कोई महान 
सुख अवश्य होगा। उस महान सुख का निर्णय इस प्रकार है--मनुष्य में फुछ न कुछ सावज्ञबीज 
नैमित्तिक रूप से है जिससे कि वह अतीन्द्रिय वस्तुओं को जानता है। उस सावेज्बीज की अन्तिम 
पराफाष्ठा परमेश्वर में है। इसी प्रकार आनन्दबीज भी किसी न किसी मात्रा में मैमित्तिक रूप से 
“उपस्थित है। इस बीज की भी चरम सीमा परमेश्वर में है । इसीलिये उसे आनन्दमय कहा है। 
बेदान्त दशन में “आनन्दमयोउभ्यासान” इस सूत्र से परमेश्वर को आनन्दमय कहा गया है। बेद में 
भी इसे अकाम, धीर, आनन्द से तठृप्त ओर अ्रम्ृत कहा यया है। उपनिषपदें पदे .पदे त्रद्म को आलनन्द- 
स्वरूप प्रतिपादन करती हैं । अस्तु, ब्रक्ष आनन्द्मय है। उसके इस आनन्द ( परम सुख ) की अपेक्षा 
पूर्वोक्त त्रिविध सुख लोकिक और दुःख मिश्रित होने से लघु हैं। अतः मनुष्य संसार में तो व्यावहारिक 
रूप से उन सुखों को चाहता ही है परन्तु परमाथ में इस परम सुख परमानन्द की ही प्राप्ति करना 
चाहता है। इस तरह यह स्पष्ट है कि मनुष्य संसार के दु:खों की निरन्तर चोट से आ्राहत होकर दु:खों 
की निवृत्ति पूवक जिस सुख को प्राप्त करने की अंभिल्लाषा रखता है. वह यही परमानन्द रूप सुख 
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है। प्रकरण को.इतने तक लाने के अनन्तर यह परिणाम निकला कि मनुष्य को संसार में दुःख तीन 
ओर अन्नान रूप महाद:ख है जिसकी कि वद निवृत्ति चाहता और साथ ही परमानन्द रूप परमात्मस्य 
सुख है, जो उसमें है नहीं और उसकी वह प्राप्ति करना चाहता है। इस दुःख की निवृत्ति ओर आनन्द 
की प्राप्ति को ही पुरुष का प्रयोजन माना गया है| 
मोक्ष का स्वरूप 
ऊपर कहा जा चुका है कि दुखों की अत्यन्त निवृत्ति और सुख प्राप्ति मनुष्य का मुख्य उद्देश्य 
है। अरब इससे मुक्ति का स्वरूप स्पष्ट हो जायगा। शब्दों में भाव को इस प्रकार व्यक्त करेंगे कि 
अज्ञानमूलक त्रिविध दुःख की निवृत्ति श्रथवा तत्पूषंक परमानन्द्राप्ति मोक्ष है । इस बिषय में 
वतेप्रान समय के दाशनिकों में बड़ा ही वाद-विवाद है। फिर भी बातें दोनों ठीक हैं ऐसा ही मानना 
अभिपम्रेत है। दशनकार ऋषियों में भी शास्त्र की प्रक्रिया के कारण भेद भले द्वी रहा परन्तु वास्तबिक 
सिद्धान्तभेद नहीं था। यह में आगे स्पष्ट करूँगा। यहाँ पर तो थोड़ा सा विचार मोक्ष के स्वरूप पर 
ही किया जाता है। वेद में मुक्ति विषयक अनेकों प्रमाण हैं, यहों पर थोड़े से दिये जाते हैं, जिनसे 
पता चलेगा कि वेद में मुक्ति का स्वरूप क्या है ९-- 
१--येन देवाः स्वरारुहुहित्वा शरीरमम्तस्य नामिम्‌ | ऋ० ४।११।६ 
२--उर्वारुकमिव बन्धनात सत्योप्रद्नीय मास्नतात्‌ | यजुः० ३६० 
३--यत्र देवा अमृतमानशानास्तृतीये धामन्नध्यरयन्त । यजु:० ३२।१० 
४--हद्रस्य सख्पममृतत्वमानशु) । ऋ० १०।६२।१ 
इनके अर्थ क्रमश: निम्न हैं “जिस (धर्मावरण ) से ज्ञानीजन शरीर को त्याग कर श्रद्ृत की 
नाभि आनन्द के केन्द्ररूप प्रकाश को प्राप्त करते हैं। “परमेश्वर के अनुप्रह से हम पका खरबूज्ा जिस 
प्रकार वृत्त से प्रथक्‌ होता है वैसे ही मृत्यु बन्धन से छूट परन्तु अम्रत-आनन्द से नहीं” “जिस पर- 
मेश्वर में विद्वान जीव, मोक्ष, सुख को प्राप्त करते हुए जीव, प्रकृति से विज्कक्षण धाम में बिचरते हैं।” 
जो उपासना आदि शुभ कमे से परमात्मा की मैत्री और मोक्ष सुख को प्राप्त करते हैं” इन मन्त्रों में 
से प्रथम मंत्र में शरीर को छोड़ कर अम्रत की नाभिन्‍्ञआनन्द के केन्द्र का प्राप्त करनां लिखा है। 
शरीर दुःखमय बन्धन का उपलक्षण है और उसकी निवृत्ति के बाद आनन्द की प्राप्ति करना लिख्य 
है.। इसी प्रकार दूसरे मंत्र में मृत्यु को बन्धन कहा गया है | उससे छूटना और अम्रत आनन्द भोग से 
न छूटना वन किया गया है। उपमा ने तो और भी महत्व पूर्ण भाव व्यक्त किया है श्रथात्‌ 
खरबूज्ञा पक कर जिस श्रकार बन्धन (ढेंपी) से अलग हो जाता है बसे ही बन्धन से 
अलग होकर आनन्द की प्राप्ति होती है । यदि दुःखनिवृत्ति मात्र ही म॒ुक्तित होती तो 
फिर “माम्तात्‌” पद से अमृत से न छूटने की भावना को व्यक्त करने की आवश्यकता ही क्‍या थी। 
अतः यही भाव अभिप्रेत है कि सृत्युरूप बन्धन से निवृत्त हो कर अम्रत की प्राप्ति होती है । इन दोनों 
मंत्रों में बन्धन (त्रिविध तापादि ) की निवृत्ति पृवक परमानन्द की प्राप्ति को मोक्ष कद्दा गया है। शेष 
मंत्रों में परमानन्दग्राप्ति मुक्ति है यह वन कियां गया है। इससे यह स्पष्ट हो गया कि वेद दुःखों 
की अत्यन्त निवृत्ति और परमानन्द की प्राप्ति को मोक्त मानता है। इसी प्रकार-- 
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न तब न जरया बिभेति उमे तीर्वा अशनाया पिपासे शोकातिगो मोदते स्गे- 
सेके | कट० १।१३। 


“रस हां वायं लब्ध्ाा आनन्दीमवति” ते० उ० २।७। 
तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरक्षनः परम साम्यम्ुपेति | छझु० ३।१।३ 


शअरथात्‌ उस मुक्ति अवस्था में मौत, बुढ़ापा, शोक, प्यास और भूख को पार कर मुक्त पुरुष 
आनन्द उठाते हैं और उस परमेश्वर को ( या उसके परमानन्द ) को प्राप्त कर पाप आदि से घुले हुए 
बन्धनरद्वित परमेश्वर की समता को लाभ करके आनन्दित होते हैं, इत्यादि वाक्यों से उपनिषदें भी 
दुःख निवृत्ति और परमानन्द की प्राप्ति को मोक्ष बतलाती हैं। दशनकारों ने भी अपनी अपनी प्रक्रिया- 
नुसार मोक्त का लक्षण किया है। सांख्य दशंन में साधारणतया त्रिविध ताप की अ्रत्यन्त निबृत्ति को 
अत्यन्त पुरुषाथ और मुक्ति कहा गया है, पहले सूत्र में इसे पुरुषाथ बतलाकर पुनः बाद के अध्यायों 
में इसे मुक्ति कहा गया है परन्तु यह है सामान्‍य रूप से | विशेष का विचार बाद में दिया जायगा। 
योग में--- 
“पुरुषा्थशत्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः केवल्यम्‌ स्वरूपप्रतिष्ठा बा चितिशक्विरिति योग 
४३४ सूत्र द्वारा मुक्ति का यह स्वरूप बतलाया कि भोग अपवगे को पूरा किये हुए पुरुष के प्रयोजन 
से निःशेष हुए सत्य रजस आदि गुणों का अपनी कारणबवस्था को प्राप्त होना कैवल्य है, उसमें चेतन 
शक्ति, पुरुष, बृद्धि आदि के धर्मों से रहित हो अपने निखरे हुए स्वरूप में स्थित होता है । वेशेषिक 
दशेन सें-- 
“तदमभावे संयोगा मावरो उ्रादुभावश्र मोक्ष: ४२।१८। 
में बतलाया गया है कि सिथ्याज्ञान के अभाव से संयोग का अभाव और उससे जन्म का न 
होना मोक्ष है। वेशेषिक में इसे निःभ्रेयल नाम से भरी पुकारा गया है ।. न्याय में-- 


“तद॒त्यन्तविभोच्चोपवर्गं:” । ११२२ 
सूत्र द्वारा दुःख और जन्म से अत्यन्त विमुक्ति को अपवग्ग-मोक्ष कहा गया है। दूसरी जगह 
पर अथात्‌ दूसरे सूत्र में मिथ्याज्ञान की निवृत्ति से दोष की निवृत्ति, दोष की निवृत्ति से भ्रवृत्ति की 
-निवृत्ति, उसकी निवृतक्ति से जन्म का अभाव और जन्म के अभाव से अपवर्ग दोता है, यद्द लिखा 
है । वेदान्त में-- 


“ भोगमात्रसाम्पलिज्ञाब' ४।४।२१ 


सूत्र से बतलाया गया है कि जीव की मुक्ति अवस्था में अद्य के साथ केवल आनन्द भोग 
मात्र की समता रहती है। शेष धर्मो की नहीं। इसी प्रकार अन्य सूत्रों से भी इसी प्रकरण में ब्रह्मानन्द 
प्राप्ति को व्यास ने मुक्ति माना है हम ने यहाँ संक्षेप में ही दर्शनों के श्रमाण देने की चेष्टा की है। 
दशेनों के इन प्रमाणों का निरीक्षण करने के बाद यह पता चलता है कि मुक्ति दो प्रकार की मानी 
गयी दै। एक दुःखात्यन्तनिवृत्ति और दूसरी परमानन्द्राप्ति। चार दशनों में दुःखात्यन्त निवृत्ति 
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मोक्ष है और वेदान्त में अज्यानन्द प्राप्ति, ऐसा भेद यद्यपि प्रतीत होता है. फिर भी यह जानना चाहिये 
कि इनमें कोई भी सिद्धान्त भेद नहीं अपितु प्रक्रिया और शब्द का भेद है | जब वेद में दुःखनिवृत्तिपूषक 
ब्रह्मानन्द प्राप्ति को मोक्ष माना है तो वेद को मानने वाले दशन उसके विपरीत कैसे मान सकते हैं 
ओर परस्पर आपस का सतसभेद क्‍यों कर हो सकता है। यह तो नवोीनों की कृपा है कि उन्हों ने यह 
सिद्ध करके कि दुखात्यन्तनिवृत्तिमात्र ही मोक्ष दै तत्पूषंक अश्यानन्द प्राप्ति नहीं, आदि पर वाद- वबवाद 
चलाकर मतभेद खड़ा किया | यहाँ पर यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि नवीनों का ही खड़ा किया 
' हुआ यह मतभेद है तो फिर इन दशेनों में आनन्द प्राप्ति का खण्डन क्यों किया गया दै। इसका 
समाधान यह है कि प्रथम तो दुःखात्यन्त निवृत्ति को मुक्ति प्रतिपादन करने वाले दशेनों में मूलरूप 
से आनन्द प्राप्ति पक्ष का खण्डन किया नहीं गया है। हाँ यदि किसी एक (अथात्‌ सांख्य ) में ऐसा 
आ भी गया है तो वह अन्य भाव का द्योतक है, ब्रद्यानन्द प्राप्ति का निषेधक नहीं। रही बात यह कि 
ब्रद्मानन्द प्राप्ति का वशन क्‍यों नहीं किया ? उसका उत्तर यह है कि प्रक्रियभेर के कारण | सांख्य में-- 
“जानन्दाभिव्यक्निस॒क्विनिधमकत्वात्‌ ५॥७४ 
अथात्‌ पुरुष के निर्थम होने में आनन्द की अभिव्यक्षि रूप मुक्ति नहीं?, जो यह कहा है वह 

जझ्ानन्द प्राप्ति का नियेध नहीं अपितु जीव के नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती है इसका निषेध है। 

कई एक आचाये यह मानते थे कि जिस प्रकार मुक्ति में जीव की महिमा बढ़ जाती है उसी प्रकार 
उसका नित्य सुख भी अभिव्यक्त हो जाता है ओर उससे वह सुखी हो जाता है | इस पक्त का खण्डन 
सांख्य के इस सूत्र में किया है न कि ब्रद्मानन्द प्राप्ति का। यदि दुःखात्यन्तनिबृत्ति को ही मुक्ति मान 

कर तद्वानन्द प्राप्ति का खण्डन करना ही सांख्याचाय को अभिग्नेत होता तो वह-- 


“सप्राधिसुपृप्तिमोत्षेषुब्रह्मरूपता”” ५।११६ 

अधथात्‌ समाधि, सुषुप्ति और मोक्ष में त्रद्मरूपता होती है यह सूत्र न लिखते । जैसे सांख्य ने इस 
पूर्वोक्त सूत्र द्वारा इन कथित आचार्यों के विचार का खण्डन किया है उसी प्रकार वात्स्यायन ने भी 
न्‍्याय ११२२ सूत्र के भाष्य में जीव के स्व्रकीय नित्यसुखाभिव्यक्तिवाद का विस्तार से खण्डन 
किया है। हाँ, जिस प्रक्रियाभेर से अद्यानन्दप्राप्ति का खण्डन न करते हुए दुःखात्यन्त निवृत्ति को 
ही मुक्ति कहा, वह प्रक्रिया भेद यह है कि दशेन का विषय लक्षण द्वारा सब का भेदात्मक स्वरूप 
बणन करना है। अत: मिश्रण जो आत्मा का प्रकृति के साथ है. उसको अलग करके प्रकृति, आत्मा 
श्रौर परमात्मा के वास्तविक स्वरूप को अलग अलग रख दिया। ब्रद्यानन्द की प्राप्ति कोरे अध्यात्म 
शास्त्र का विषय है अतः दृश्य, अदृश्य के सम्बन्धमात्र का वर्णन करने वाले दशनों ने उसका बणेन 
नहीं किया | यह विषय उपनिषदों का था| यही कारण है कि वेदान्त का सम्बन्ध उपनिषदों से था _ अब: 
उसने इसका भी बरणेन किया | दूसरी बिशेष प्रक्रिया यह है कि विशेषतया ये दशन द्वेय, द्ेयद्रेतु, हान 
और ह।नोपाय इन्हीं विषयों का वर्णन करते हैं। योगदशेन में यही प्रक्रिया स्व्रीकार की गई है. और 
न्याय में भी यही प्रक्रिया बर्ता गई है जैसा कि भाष्यकार वात्स्यायन के प्रथम सूत्र भाष्य से स्पष्ट होता 
है। रहे सांख्य और नैशेषिक, उनमें सी सांख्य की योग ओर वैशेषिक की न्याय से समानता. दोने के 
कारश यही अक्रिया बर्ती गय्री प्रतीत होती है। दुःखम्नय संसार हेय, प्रधान ओर पुरुष का संयोग द्वेय 
हेतु, संथोग की अत्यन्त तिवृत्ति हान और सम्यक दशोन हानोपाय दे । इन्हीं चारों का प्रतिपादन करने 
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की प्रक्रिया का अवलम्बन करने से इन दर्शनों ने दुःखात्यन्तनिवृत्ति तक का ही वर्शन किया। उसके 
आगे होने वाली अद्यानन्द की प्राप्ति का वन नहीं किया। वास्तव में दु:खों की निवृत्ति पूृजक परमा- 
नन्दप्राप्ति का नाम मोक्ष है यह इस प्रकरण में सिद्ध किया गया । 

वेद उपनिषद्‌ और दशेनों से यह ग्रतिपादन करते हुए अपने आचायेयतिवर दयानन्द 
फी सम्मति भी उल्लेख कर दी जाती है जिससे यह विदित हो जायगा कि ऋषि ने किस प्रकार सब _ 
का समन्वय किया और सिद्धान्त रूप से सार सामने उपस्थित कर दिया। महाराज जी अपनी पुस्तक 
आयेदिश्यरत्रमाला में लिखते हैं--मुक्ति अथोत्‌ जिससे सब बुरे काम ओर जन्म मरण श्रादि दुःख 
घागर से छूट कर सुखरूप परमेश्वर को प्राप्त दोके सुख ही में रहना है वह मुक्ति कहती है । 

आचाये ने सब का निचोड़ रख दिया। मुक्ति के इस स्वरूप के विचार करने के बाद आगे 
उसकी प्राप्ति के साधन पर विचार किया जायगा | 


मोक्षप्राति के साधन 


. मोक्ष का स्वरूप दशाया गया | अब उसकी प्राप्ति के साधनों का विचार किया जाता है। पूर्व यह 
कहा जा चुका है कि तापों (दुःखों ) का मूल महादुःख अज्ञान है उसकी निवृत्ति करना ही उंचित है। 
उसकी निवृत्ति से दु:खों की निवृत्ति हो जायगी क्योंकि शआज्ञानरूप कारण के नाश हो जाने पर 
काय का भी नाश दो जायगा । पुरुष को संसार में जो कुछ भी बन्ध है वह अज्ञान से है अत: उस अज्ञान 
की ही निवृत्ति करने के विधान शास्त्रों में बताये गये हैं। कई एक भक्तनामधारी, जिन को अन्ध- 
विश्वासमयी कोरी भक्ते द्वी प्यारी है यह सममते हैं कि सिफे कम से द्वी मिथ्याज्ञान की निवृत्ति हो 
जायगी तथा उसकी निवृत्ति होने से पुरुष बन्धनमुक्त होकर सबेथा मुक्त होजायगा । ऐसे विचार» 
वालों के विषय में यही कहना चाहिये कि वे फिर भक्ति के स्वरूप को जानते ही नहीं । वास्तव में परम 
गुरु परमेश्वर में समस्त कर्मों का अपेण करना भक्ति है यही वास्तविक कर्मयोग है और यह बिना ज्ञान 
के हो सकता ही नहीं । कमें का करना दो ही प्रकार से बन सकता है ज्ञानपूवंक या अ्ज्ञानपूर्वक । यदि 
झानपूवंक कम भक्षिवादियों को स्वीकार है तो फिर यह कि केवल कम दुःखनिवर्तक और बन्ध के 
कारणों का रिथिल करने वाला है बन नहीं सकता क्योंकि ज्ञान साथ में लगा हुआ है । यदि अश्लान- 
पूवक कमे को मुक्ति का कारण स्वीकार करें तो फिर बन्धन ही बढ़ता जायगा। क्योंकि अश्लानपूर्वक किये 
कर्मों का फल अवश्य होता है और बह होता भी है कटु | ऐसी श्रवस्था में फलों की उत्पत्ति बनी रहने से 
मोक्ष प्राप्ति नहीं हो सकेगी | कई लोग यह मानते हैं कि मुक्ति कोरे ज्ञान से प्राप्त होती है कम को उसके 
लिये आवश्यकता नहीं । उनसे पूछना चाहिए कि क्या बिना कम किये कभी श्वञान की सिद्धि हो सकती 
है--कदापि नहीं। श्ञान के बिना कर्म में कुशलता नहीं आसकती और न बिना कम कौशल के सदसद्दिवे- 
चनात्मक ज्ञान ही प्रादुभत हो सकता है | यह किसी भी दशा में संभव नहीं कि मनुष्य बिना कर्म किये 
सिफर ज्ञान के सहारे पर ही रह सके । बड़े बड़े ज्ञानियों को भी कम करना ही पड़ता है । यदद क्‍यों? 
इसलिये कि शरीर का धम्म ही कम करना है । शरीर में प्रकृति के जो गुण काम कर रहे हैं वे बिना कमे 
में प्रवृत्त किये नदी रह सकते | इसलिये यह केवल कोरा ज्ञानवाद भो बन्धन को तोड़कर मुक्ति ढेने 
मे समर्थ नदीं। अब यहाँ पर कुछ विशद्‌ विचार करने के लिये प्रसंग का उत्थापन किया जाता है। 
वर्तम न कालिक प्रचलित भक्तिवाद ओर कोरे शानवाद का निराकरण कर देने पर भो यह विधारणीय 
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रहेगा कि मुक्ति के साधन कोन से हैं ! यहाँ पर वैदिक मयोदा के उद्धारक आचाये दयानन्द का मल 
दिया जाता है जो कि वास्तव में इस विचारसरणी के चलाने का आरम्भ बिन्दु ओर मुक्ति साधन 
क्या है ? इन प्रश्नों का उत्तर होगा। महर्षि ने अपने मन्तव्यों का वणन करते हुए “स्वमन्तव्यासन्तव्य- 
प्रकाश में लिखा है कि” मुक्ति के साधन इश्वरोपासना अथोत्‌ योगाभ्यास, धर्मानुष्ठान, अद्याचय से 
विधा प्राप्ति, आप्त विद्वानों का संग, सत्यविद्या, सुविचार और पुरुषा् श्रदि हैं ।” महर्षि के इन शब्दों 
में महान आशय छिपा है । वह है ज्ञान ओर कमे का समुच्चय | उनकी दृष्टि से ज्ञान और कम दोनों 
मिलकर मुक्ति के देने वाले हैं फेवल ज्ञान या कर्म नहीं | ज्ञान कमे का स|आश्चय बन्धन का तोड़ने वाला 
है यह पक्त कहाँ तक सारपूर् या निःसार है, इस पर विचार करना आवश्यक हैं| यद्यपि पूय यद लिखा 
जा चुका है कि केवल कमे या केवल ज्ञान मुक्ति के हेतु नहीं, फिर भी-- 
लक्षण) पाणाम्यां वस्तुसिद्धिः 
इस न्याय का अनुसरण कर के लक्षण प्रमाण से इसकी सिद्धि का कुछ प्रयत्न किया जाता है। 
जहाँ तक वेदों का इस विषय से सम्बन्ध है वे ज्ञान कम समुश्ययवाद के ही प्रतिपादक हैं; केवल ल्लान 
या केवल कमे नहीं। वेदों के विज्ञान, कमे, उपासना ओर ज्ञान ये चार विषय ही प्रकट करते हैं कि 
उनमें केवल ज्ञान या केवल कर्म का प्रतिपादन नहीं । बिना ज्ञान के कर्म ओर कम्ंज्नान के बिना उपा- 
सना तथा उसके बिना विशेष ज्ञान की सिद्धि नहीं। वेद ज्ञानकर्मसमुश्चय के ग्रतिपादक हैं यह बात 
निम्न प्रमाणों से स्पष्ट हो जायगी:-- 
१--विद्याश्वाविद्याश्व यस्तद दोमय सह । 
अविद्यया मृत्यु' तीर्ता विद्ययाउमृतमश्नुते ॥ यजुर्वेद ४०१४ 
२-- येनदेवाः स्वरारुरुहुहित्वा शरीरमम्ृतस्य नाभिम्‌ | 
तेन गेष्य सुकृतस्य लोक॑ धमस्य बतेन तपसा यशस्यवः ॥ अ० ४।११६ 
३--अव्यसश्र व्यचसश्र बिल विष्यामि मायया । 
ताभ्यामद्वृत्य वेदपथ कर्माणि कृष्महे | अःबे० १६।६०१ 
४--कस्त्वा युनक्ति सत्ता युनक्ति करें. ., युनक्कि तस्मे त्वा युनक्ति । 
कमेणे वां वेषाय वाम्‌ ॥ यजुः १५ < 
४--कुवेज्नेवेह कर्मारि। जिज्ञीविष च्छत “समा: । 
एवं त्वयि नान्यथेतो5स्ति न कम लिप्यते नरे ॥ यजुः ४०२ 
इन के क्रमशः अथ नीचे दियेजाते हैं-- 
१--जो मनुष्य अविद्यान्कम और विद्यानज्ञान दोनों को साथ साथ जानता है । वह 
कम से सृत्युरूपी बन्धन को पार करके ज्ञान से अरम्ृत--मोक्षानन्द को प्राप्तकरता है । २-निष्काम 
झ्ञानीजन जिसके द्वारा शरीर को छोड़कर मोक्ष के केन्द्र आनन्द प्रकाश को प्राप्त करते हैं, 


उस धमोचरण ब्रत और तप से यशस्वी होकर सुकृत के लोक को हम प्राप्त करें | ३-अव्यापक और 
व्यापक ( जीव, प्रकृति और परमेश्वर ) के भेद को बुद्धि-ज्ञान द्वारा खोलता हूँ। उन दोनों से अपने 
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अनुभव को ऊपर उठा कर अनन्तर कर्मों को करता हूँ। 
४--तुमको ( शरीर में ) कौन जोड़ता है ? परमेश्वर जोड़ता है । किस के लिये जोड़ता है ? 
परमेश्वर की प्राप्ति के लिये जोड़ता है। और कर्म तथा ज्ञान के लिये जोड़ता है। ५--हे जीव॑ कम 
को करता हुआ तू सौ वषे तक जीने की इच्छा कर । इस ग्रकारं निष्काम कम करने वाले तुममें कम 
लिप्त न होगा । इससे विपरीत ( माग ) नहीं । 


इन मंत्रों में से पहले मंत्र में कहा कहा गया है कि कमें और ज्ञान को साथ साथ लेकर चलना 

चाहिए । ऐसा करने से कमे द्वारा बन्धन को तोड़कर ज्ञान द्वारा मोक्ष सुख की प्राप्ति होती है । दूसरे मंत्र 

में धर्मांचरण को मुक्ति प्राप्त करने का साधन बतलाया गया है । तीसरे मंत्र में ईश्वर जीव श्रकृति के भेद 

को ज्ञान से जानकर अनुभव को बढ़ाते हुए कर्म करने का विचार प्रगट किया गया है । चौथे मंत्र में 

मनुष्य का शरीर में आने का उद्देश्य बतलाते हुए परमेश्वर प्राप्ति और उसके साधन कम ओर ज्ञान 
का अलुष्ठान करना बतलाया गया है और पांचवें में मनुष्य को एकमात्र मार्ग निष्काम कर्म बतलाया 
शया है और यह भी दशोया गया कि इस प्रकार किया कर्म फल देने वाला नहीं होता । इन सभी मंत्रों 
का भाव यही है कि मोक्ष ज्ञान और कम से प्राप्त होता है, शरीर में रह कर जीव दोनों को ही धारण 
करे और जान से किया कम फलदाता नहीं होता | यदि कम का मोक्ष में उपयोग न होता तो इस 
प्रकार जीवन भर कम करने का उपदेश करने की ज़रूरत कया थी। कम से ज्ञान को सिद्धि और श्ञान 
पूवेक किये कमे से मोक्ष प्राप्ति होती है । वेद ने यहाँ ज्ञान कम के समुच्चय को स्पष्ट ही मोत्ष का साधन 
बतलाय़ा । उपनिषदों में प्रथम ईशोपनिषद्‌ जो यजुर्वेद का चालीसवां अध्याय है उसमें दूसरे मंत्र 
में जीवन भर कम करने का उपदेश होते हुए भी शेष उपनिषदों में ज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति का वर्णन 
है । कठोपनिषद्‌ २।१४ में नचिकेता ने यमाचाये से कहा कि है आचाये ! अन्यत्र धर्मादन्यत्राधमांदन्यत्रा- 
स्मात्‌ कृताकृतात्‌ अथोत घसम अधम से श्रन्य तथा किये और न किये कम से अन्यत्र जो अध्यात्मतत्व 
आप जानते हैं बह मुझे बतावें, इस वाक्य से यह व्यक्त होता है. कि अध्यात्मतत्व कमे से परे है। 

वह्द कम से लब्ध नहीं द्वो सकता | मुण्डकोपनिषद्‌ २७ सवा होते अदृढा यज्ञरूपा अ्रष्टादशोक्तमवरं 

येषु कम । एतच्छेयो येडमिनन्दति मूढ़ा: जरास॒ृत्युं ते पुनरेवापि यन्ति ॥ इस मंत्र में यज्ञ कर्मों को संसार 
सागर तारने में असंमर्थ बतलाया गया है और इनको ही श्रेय मानने वालों को मृढ़ कहा गया है । आगे 
२।१० में इष्ट और आपूते कर्मों को ही श्रेष्ठ मान कर उसके अधिक मोक्षसुख की सत्ता को न स्वीकार 
करने वाले को निऊृष्ट लोक की प्राप्ति लिखी है। इन वाक्यों से कई आचाय यही सममते हैं कि उपनिषके 
कम का खण्डन करती हैं। परन्तु विचार करने से पता चलता है कि ये मोक्षसाधन निष्काम कम का 
खण्डन नहीं कर रही हैं अपितु सकाम कम जो फल द्वारा बन्धन का हेतु है उसका ही खण्डन करती 
हैं। हां यह ठीक है कि ये ज्ञानमा्ग की प्रतिपादिका हैं। क्योंकि इनका विषय ही यंही है । यदि ये 
मोक्ष कें लिये कम की साधनता को न स्वीकार करतीं तो उसकी प्राप्ति के साधन तक, भक्ति और उपा- 
सना को महत्व न देतीं, परन्तु दिया है इससे ही प्रगंट है कि ये निष्काम कर्म को श्वान के साथ, मुक्ति 
का सांधन मानती हैं । दूसरे जब वेद ज्ञान कर्म के समुश्चय को मुक्ति का साधन मानता है तो फिर 
बंद से ही निकल्ली उपनिषदें स्वत:प्रंमाणं वेदे का खण्डेन किस प्रकार कर सकंतो हैं। यदि करती भी तो 
नहीं की अप्रेमांशेता होती, वेद की बात तो सिंद्ध ही रहती । अब रहे देशने उनकी यहाँ' परे मंतें दिया 
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जाता है। न्याय में ज्ञान से नि:श्रेयस माना गया है। गौतमी न्याय के दूसरे ही सूत्र से इस का प्रमाण 
मिल जाता है। वह इस प्रकार से कि दु:ःखरूप बन्ध पुरुष को जन्म लेने से प्राप्त होते हैं, जन्म तब 
होता है # जब प्रवृत्ति बनी रहती है। प्रवृत्ति राग और द्वेष से हुआ करती है और राग देष मिथ्या- 
ज्ञान के कारण से होते हैं यह दुःख से लेकर मिथ्याज्ञान प्यन्त का चक्र ही वास्तव में संसार है, चूकि 
इस सब प्रपंच का कारण मिथ्याज्ञान है और उसकी निवृत्ति ज्ञान से ही होसकती है अतः श्लान मोक्ष 
का कारण है। वैशे बिक दशन में भी बन्वन कारण मिथप्राज्ञान को ही माना गया है। जैसा कि-- 

“तदभावे संयोगाभावों 5्रदुर्भावश्व मोक्ष: 

इस सूत्र में वन किया गया है। सांख्प में बन्धो विपयेयात्‌ , ज्ञानान्मुक्ति: इन सूत्रों ढ्वारा बन्ध 

का कारण अज्ञान को मानकर ज्ञान से मुक्ति मानी गप्री है । योग से भी प्रकृति पुरुष का ज्ञान केवल्य 
का कारण है फिर भी सारी प्रक्रिया उसकी कम पर निर्भेर करती है, इसलिये कर्म का रूण्डन नहीं | 
वेदान्त दशन में ज्ञान और कम दोनों के समुच्च+ सेही मुक्तित मानी गयी है । जैसा कि-- 

“अप्निहोत्रादि तु तत्कार्या येव तहशनात्‌” ४।१।१६ 

इस सूत्र से अभिव्यक्त होता है। यद्यपि ज्ञान से मुक्ति प्रतिपादन करने वाले शास्त्रों न ज्ञान 
को विशेषता दी है फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि वे ज्ञान के साथ कर्म को मुक्तित का साधन नहीं 
मानते । वेदान्त तो स्पष्ट ही उपासना श्रप्निहोत्रादि कर्मों को मुक्ति का साधन मानता है । योग में स्पष्ट 
ही २॥१ में तप, स्वाध्याय और इश्ररप्रशिधानतपरमगुरु परमेश्वर में कर्मफल के त्याग को क्रिया-- 
योग अथांत्‌ कर्मयोग कहा गया हैं । यह क्रियायोग-कर्मयोग चित्त को समाहित करता है। 
इस प्रकार यह भी निष्काम योगाभ्ग्रासादि कर्मों वो ज्ञान के उदय का कारण मानते हुए मुक्ति का 
साधन कस को स्त्रीकार करता है। रहे सांख्य देशी पिक्त और न्याय । ये ज्ञान पर इसलिये बल देते हैं. 
कि सिथ्याज्ञान का निवारक ज्ञान ही है । अतः उसझी मोक्ष के प्रति मुख्य कारणता है । पूरब कहा जा 
चुका है कि प्राचीन दशेनों में प्रक्रियाभेद होते हुए भी सिद्धान्तमेद न था। लेकिन नवीनों ने अपनी 
लीला से भेद और विरोध दिखल। दिया । यहाँ भी बेसी ही बात है । प्राचीतों का मतभेद न होते हुए 
भी नवीनों ने भेद पैदा ऊिया। कई नप्रीत दाशेनिकों ने ज्ञान कमे के समुच्चय का खण्डन करके ज्ञान 
को मुक्ति कारण सिद्ध किया है । यह प्रोत्साहन इन को स्थात्‌ सांख्य के इस सूच्र-- 

“नियतकाणत्वात् ससुचय विकल्पों” ३२५ । 


से प्राप्त हुआ होगा ।परन्तु उनका यह भ्रम है ! इस में वास्तव में ज्ञान को मोक्त का मुख्य कारश 
माना गया है । अतः मुख्यकारणता का वर्णन करते हुए यह बतलाया गया है कि मुक्ति का मुख्य- 
कारण समुश्य ओर विकल्प नहीं । यदि कमे मोक्ष के लिये ज्ञान के सहायक रूप से स्त्रीकृत न होता तो 
सांख्यकार कभी भी | 
““स्वकमेस्वरा श्रमविहितकर्मालुप्ठानम्‌” ३।३५ तथा 
“साधारणासनस्वकमंणा तत्सिद्धि!”? ३॥३३ 
आदि सूत्रों द्वारा यह प्रतिपादन न करते कि अपने श्श्रमों में विधान किये कर्म स्वकर्म है 
और उनके तथा धारणा और शासन के द्वारा ध्यान की सिद्धि होती है । इससे यह स्प््ट है कि सांख्य 
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ज्ञान कम दोनों को स्त्रीकार करता है। सामान्प्ररूप से यहां यह बात सममनी चाहिये कि ज्ञान को 
मोक्त साधन मानने वाले दर्शन यदि कम का उसके साथ सहयोग न मानते तो, जिस ज्ञान को वे बन्ध 
का निवरतक मानते हैं उसकी सिद्धि के लिये योगाभ्यासादि का करना स्वीकार न करते, परन्तु 
इसका स्वीकार सभी ने किया है। जब योग आदि स्वयं कममय हैं तो फिर कम का निषेध हो ही कैसे 
सकता है। उदाहरण के लिये इन दशनों के प्रमाण दिये जाते हैं। सांख्य तो योग का ही पोषक है 
अत: वह वेराग्य और अभ्यास को मानता है और योग के ध्यान धारणा आदि अंगों को भी मानता है | 

“क्शग्यादभ्यासाच्च”” ३। ३६। “धारणासनस्वकरणातत्सिद्धि” ३॥३३ 

आदि सूत्र प्रमाण है | न्याय के-- 

“अरण्यगुद्रापुलिना दिषु योगाभ्यासोपदेश:”” 2।२।४२ तथा “तदर्थ यप्नियमास्या- 


मात्मसंस्क रो योगाचाध्यात्मविध्युपायः” ४।२।४६ 

आदि सूत्रों में अपबगे की प्र.ति के लिये यम नियम आदि का पालन करना लिखा है। इसी 
प्रकार वेशेषिझ् ६२१२ में ब्रद्मच॒थ, गुरुकुलब्रास, वानप्रस्थ, यज्ञ, दान आदि को अववगंसाधन माना 
गया है । इसके अतिरिक्त तात्विकज्ञान जो स्वयं जीव का स्वाभाविकमात्र ज्ञान नहीं श्रपितु नेमित्तिक 
ज्ञान है और मोक्ष का दाता है, उसकी सिद्धि भी इन दशतों ने योग आदि निष्काम कर्मों के द्वारा मानी 
है | क्योकि बिना कमे ज्ञान की प्राप्ति होना कठिन है | 

इतने विचार से यह सिद्ध हो गया कि ज्ञान को मुक्तिसाधन मानने वाले दशन भी उस ज्ञान 
की प्राप्ति और अपवगे की सिद्धि का उपाय कर्मयोग को स्वीकार करत हैं। अब यह विचार करना 
शेप है कि नत्रीतों ने फिर ऐसा होते हुए भी ज्ञानकर्म समुच्रय को मोक्ष साधन होने का खर्डन क्यों 
किया ? इसका समायान यह है कि उनको भ्रम था। वह श्रम यह था कि कर्म छल पैदा करने वाला है 
अतः कम का ज्ञान के साथ सम॒ुचय मानने पर मोज्ञ में भी जन्म आदि की प्राप्रि का प्रसंग होगा | 
नवीनों के तद्रिषयक प्रकरणों का परिशीलत करने पर यदी मुख्य तके उतमें दृष्टिगत भी होता है | परन्तु 
यह नि:सार और भ्रमपृणो है कि सभी कम फल देने वाले ही होते हैं। पाप और सऊकाम कम फल देने 
होते हैं निष्काम कर्म नहीं। वेद का यह सिद्धान्त है कि मिथ्याज्ञान से किये कम फलदाता हैं, ज्ञानपूवंक 
किये कम मोक्ष के दाता हैं. जन्मादि फल के दाता नहीं । यहां सिद्धान्तरूप से मानने की बात यही हुई 
कि अआनपूर्येक किये गये कने जन्म, दुःख बन्धन, आदि फर्लों के उत्पादक हैं, ज्ञानपूतक किये कर्म 
नहीं | मनुष्य जब ज्ञान द्वारा मिथ्याज्ञान को शुद्ध करके कम करत। है तब वे कम फल द्वारा बन्धन के 
ट्वेतुन होकर मोच्र तक पहुंचाते हैं, बद्धि से शुद्ध किये कमें करन का वणणन ऋ० ३।८।४ में है । 
हे पुनन्तिधीरा अपसपो मनीषा वाक्य से मिलता है श्रथोत्‌ धीर लोग मनीषान्बद्धि से अपस:>"कर्मों 
को शुद्ध करते हैं। ऐसे ज्लञानपुजरक कम से बन्धन को तर जाते हैं । जब कि इनको परमेश्वर में श्रपण कर 
देते हैं, इसका वर्णन ऋ० ७३२१३ में मिलता है। यथा पूर्वाश्चन प्रसृतयस्तरन्ति य॑ त॑ य इन्द्र 
कमंणाभ्ुवत्‌ | अर्थात्‌ उसको पूर्व के बन्धन पार कर जाते हैं। (छोड़ जाते हैं ) जो परमेश्वर में 
ज्ञान से शुद्ध कम को अपण करते हुए करता है। यद्वि सभी कभ फल वाले होते तो बन्धन के द्ेतु होने 
से आजीवन कमे करने का उपदेश ही वेद क्‍यों करता | इसके अतिरिक्त वेद ने स्वयं भी कह दिया है 
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कि इस प्रकार निष्काम या अज्ञानपुट से रहित कम लिप्त नहीं होता । वास्तव में अज्ञान मूल में जब 
तक बना है तब तक ही कर्मो का फल है जब अज्ञानमूल ज्ञान से कट जाता है तो स्वयं कम फलदाता 
नहीं । यरि कमे स्वभावत: बन्धन पा करने वाला या फलदाता होता तो हमारे शरीर के उन कर्मों 
का भी फन होना चािये जोकि बिता इच्छा ( पराए०ीप्रधाछापोए ) किये गये हैं। यहाँ पर कोई यह 
शंका भी उठा सकता है कि जब अज्ञानपूतेक किये कर्मों का ही फल होता है, वह भी इसलिये कि 
अज्ञानरूप मूल बना हुआ है तो फिर अग्निदोत्र, दानादि वा इट् और आपूर्त जो सकाम भावना से किये 
कम हैं उनका फल क्यों होता है ? क्योकि वे तो जान कर ही किये गये हैं, इसका उत्तर यह है कि 
सकाम कम में भी अज्ञान का मूल विद्यमान हैं । इसलिय वे फल वाले हाते हूं । 

वह इस प्रकार कि राग ओर द्वंप अज्ञान से पेंदा होते हैं यह नियम 6ै। चू कि सकाम कम में 
फल की इच्छा बनी होने से राग मौजूद है इसलिये उसका भी फल बन्धनरूप होता हूँ । निष्काम कमे 
ज्ञानपृवषक बिना राग, देव के होते हैं। अतः उतका सकाम की भाँति फ €ांता । वे फल न देते हुए 
मोज्ञ के प्रापक होते हैं । योगभाष्यकार व्यास के एक प्रमाण से यह बात बहुत ही स्पष्ट हो जायगी। 
व्यास के शब्द ये हैँ-- 

“यथा तुपावनद्भधा: शालितण्डुला अदग्धत्रीजमावा: प्ररोहसमर्था भवन्ति नापनीततुपा- 
बोजवातरा वा तथा क्लेरशावनद्रऊर्माशयों विपाकप्ररोही मवति नापनीतकलेशो न प्रसंख्या- 
नदग्वक्लेशबीजभावो वेति ।” । 

अथात्‌ जिस प्रकार छिलके से युक्त धान के चावल न जले बीज भाव वाले ही अंकुर पैदा 
करते हैं. केवल चावल नहीं. उसी प्रक/र क्लेशरूप अज्ञान से युक्त क्माशब फल पैदा करते हैं. क्‍्लेश- 
रूपी अज्ञानरहित कमे नहीं । इस प्रम/|ण से यद बात भली-भाँति सिद्ध हो गई कि अज्ञानमूलक कमे 
ही फल देते हैं. ज्ञानमूलक नहीं। अत: यद॒निष्कषे निकाला जा सकता है कि ज्ञानपूवेक किये गये 
निष्काम कम त।त्विक ज्ञान के साथ दुःख निवृत्ति करते हुए परमानन्द की प्राप्ति के साधन बनते हैं। जो 
लोग कम बिना सिफ़ ज्ञानमात्र से ही मोक्ष मानते हैं उनसे पूछना चाहिए कि निवृत्ति ओर प्राप्ति किसके 
धम हैं, यदि कहें कम के, तो फिर दुःख की निवृत्ति ओर परमानन्द की प्राप्ति में भी इसकी साधनवा 
माननी ही पड़ेगो । यदि कहें कि ये दोनों ज्ञानमात्र के ही धमम हैं. तो लोक में मूठ को जानते हुण भी 
झूठ से और दुःखदायी बस्तु को दुःख का कारण जानते हुए भी उससे निवृत्ति तथा अच्छी वस्तु को 
जानते हुए भी बिना प्रयत्न या कमे किये उसकी प्राप्ति क्यों नयों होती। इसलिये ज्ञानमात्र त्याग और 
प्राप्ति का कारण नहीं। ज्ञान से वस्तुओं का स्वरूप जाना जाता है ओर कम से उसका त्याग या ग्रहण 
हुआ करता है, चूँक्नि मुक्ति में भी दुःख की निवृत्ति और आनन्द की प्राप्ति करनी होती है श्रत 
उसमें भी ज्ञान के साथ कमंसाधन की श्रपेत्षा है| ज्ञान के द्वारा याथात्म्य जाना जाता है ओर कर्म 

रा दुःख का त्याग कर सुतत्र को अपनाया जाता है। इसलिये जर<थ ज्ञान मुक्ति का दाता है वहाँ कम 
भी उसका सहकारी होकर मुक्ति का साधन है। इसलिये वेदों में कम और ज्ञान दोनोंकों मुक्ति का साधन 
माना गया है । आचाये दयानत्द ने भी अपने वाकयों से इसी भाव को दर्शाया है। लेख को अधिक न 
बढ़ा कर यहां पर निष्का निरूलते हुए इतना ही कएना पर्याप्त-है कि मिथ्या ज्ञान जन्य दुःखों को 
निवृत्तिपूबक परमानन्द की प्राप्ति का नाम मोक्षजअपवर्ग--मुक्ति-नि:श्रेयल है. तथा उसकी प्राप्ति का 
साधन ज्ञान ओर कम का समुश्चय है । 
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द्‌ है जे रू प्‌ का 
दशना में परस्पर अविरोध” 
( लेखक--ेदालद्डार श्री पं? विद्यासागर जी शास्त्री, पंचतीथ, साहित्यद्शनाचाय्ये, मुख्यपंडित 
सरस्वती विद्यालय, बरेली ) 


विषय-प्रवेश 


भारतोय वाडःमय के अमर रलों में दाशेनिक ग्रन्थरत्न अपना एक विशेष स्थान रखते हैं। उनके 
आलोक से आज भी भारतीय वाडनमय जगमगा रहा है। उन्होंने भ्रनेक अन्धकारमय मानसमन्दिरों को 
आलोकित किया है। अतणएव देशी तथा विदेशी दोनों प्रकार के विद्वान उनकी गरिमा गान वरते नहीं 
थकते | आज योग पर कितने ही नवीन दृष्टिकोणों से विचार हो चुका है यह स्वाध्यायशील व्यक्तियों से 
छिपा नहीं है| सांख्य के प्रकृतिबाद को दृष्टि में रखकर अनेक तुलनात्मक ग्रन्थ लिखे जा चुके हैं । वेदान्त 
संसार के लिये ऋषियों की अपूब देन है | यदि ध्यानपूर्वक देखा जाय तो स्पष्ट प्रतीत होता है कि वैदिक 
सादित्य के बाद यदि कोई साहित्य-खण्ड ऐसा है जो आज भी हमारे पूर्बजों की कीर्ति को श्रक्षुण्ण रख 
रहा है हे तो वह दाशनिक सादित्य ही है। ऐसा होने पर भी इसके विषय में अनेक प्रकार के विवाद 
हैं। एक ६ दशन मानते हैं, तो दूसरे १२, कोई किन्हीं को आस्तिक दशेन मानते हैं तो कोई इनमें परस्पर 
विरोध मानते हैं उनकी दृष्टि से इनका समन्वय हो ही नीं सकता। दूसरे इनमें अविरोध स्वीकार करते 
हैं, वे कहते हैं कि इनका परस्पर समन्वय हो सकता है । इन विचारों में से अन्तिम विषय की श्रालोचना 
करना ही इस लेख का मुख्य उद्देश्य है। प्रसंगवरा अपेज्ञा होने पर यथास्थान अन्यान्य विषयों पर भी 


प्रकाश डाला जायगा। 
दर्शन 


दर्शनों का समन्वय कराने के पढिले यह जन लेना आवश्यक है कि दशन किसे कहते हैं । युद्यपि 
ज्ञान तथा ज्ञान के साधनों को दर्शन कहते हैं तथापि प्रक्ृत में तत्वों के ज्ञान के साधनों को दशेन कहेंगे | 
इस प्रकार तत्वज्ञान के साधन ही दशेनपदवाच्य हुए किन्तु लोक व्यवहार में उन साधनों के ज्ञापक 
प्रन्थों को भी दर्शन कह देते हैं। इसलिये तत्वज्ञान के साधन तथा उन साधनों के प्रतिपादक प्रन्थ दोनों 
ही दशन कहाये । यहां पर प्रश्न स्वभावत: ही उठता है कि तत्व किसे कहते हैं। शास्त्र में तत्व का निरबेंचन 
किया गया है “तनोतीति तत्त्वम” अथवा “ततं विश्वमनेन तत्तत्वम्‌”आशय यह कि जगत्‌ का मूल कारण 
ही तत्त्व है क्योंकि वही संपूर्ण जगत ्‌ में व्याप्त है। यह किन्हीं की दृष्टि से एक है, यह किन्हीं की दृष्टि से 
दो और किन्हीं की दृष्टि से तीन। अब दर्शन का अथे होगा वे ग्रन्थ जिनमें जगत के मूल कारण पर 
विश्यर किया जाय” । मूल कारण पर विचार करने का आशय यही है कि यह जगत्‌ क्‍यों बना ? किससे 
बना ? किसने बताया ? क्‍यों बनाया ? इत्यादि प्रश्नां पर गम्भीर विचार उपस्थित करना । 


दाशैनिक विचारों की उत्पत्ति 


इस प्रकार के प्रश्नों पर कौन विचार किया करता है और क्यों यह भी एक विचारणीय विषय 


के यह लेख लेखक के अप्रकाशित बृहत्‌ अन्थ 'दाशनिक वाइमय का विवेचनात्मक इतिहास” के 
एक अंश का संक्षेप है। 
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है। यह तो स्पट दी है कि इन विषयों पर वही विचार करेगा जो इस रहस्य से अपरचित है. ओर यह 
यात भी निश्चित ही है कि इस विषय का ज्ञान भी मनुष्यों को ही नहीं है। ईश्वर तो सर्वेज्ञ है, आप्तकाम 
है उसे इस मगड़े में पड़ने को क्या आवश्यकता ! इसलिये जगत में रहने वाले उसमें रहकर सुख दुःख 
उठाने वाले मनुष्य ही श्रज्ञात वस्तु की खोज में प्रवृत्त होते हैँ और सोचने लगते हैं में कोन हूं ? यह 
जगत्‌ कया है ? इससे मेरा क्या संबन्ध है ? आदि २। किसी अज्ञात वस्तु से परिचय होने पर उसके 
विषय में जिज्ञासा होना स्वाभाविक ही है। यह जिज्ञासा उस समय और भी प्रबल रूप धारण कर लेती 
है जब हमारा सम्बन्ध उस वस्तु से अनुकूल रूप से न होकर प्रतिकूल रूप से हो अथोत्‌ हमें उससे दुःख 
मिले । दुःख का कारण है इच्छाप्रतीघात!। इच्छाप्रतीघात का श्रथ है हमारी इच्छा के अनुकूल काये में रुका- 
बट होना । इस इच्छाप्रतोधात के होने पर हम उसके कारणों पर विचार प्रारम्भ कर देते हैं ओर इस 
विचारका प्रारंभिक बिन्दु यही होता है कि इस दुःख का कारण कैसे निवृत्त हो। जब जब ऐसी अवस्था द्दोती 
है तब तब ऐसा ही विचार उत्पन्न द्ोता है। इस प्रकार हमारी प्रवृत्ति इस दुःख के कारण की +यवृत्ति के 
कारणों को ढू ढने की ओर हो जातो है और उन उपायों को हूँ ढ कर हम उस वतेमान दुःख की निवृत्ति 
कर भी लेते हैं। किन्तु फिर नये २ दुःख उत्पन्न होते हैं ओर फिर उनकी निवृत्ति होती है। यददी दशा 
जब अने+ बार होती है तब हमारा विचार विशेषविषयक न होकर सामान्यविषयक हो जाता है। तथा 
इसका स्वरूप होता है “दु:खों की निवृत्ति सदा के लिये कैसे हो” इसी तरह संसार की वस्तुओं के साथ 
अनुकूल तथा प्रतिकूल सम्बन्ध होने पर श्रन्य भी बहुत से प्रश्न उठने लगते हैं जिनका उत्तर पाने के लिये 
मनुष्य व्याकुल हो जाता है ओर शांति पाने के लिये तरह तरह के विचार प्रारम्भ कर देता 
दै। यही विचार दर्शन के मूल हैं इसीलिये दाशेनिक तत्वों और उनके ज्ञान के साधनों में अनैक्झ 
होना स्वभाविक ही है । यह भी इसी का परिणाम है कि भारत में भिन्‍न दाशनिक प्रस्थान बनें । 


नास्तिक दश्शन 


यह द्शेन साधारणतया दो प्रकार के हैं. एक आस्तिक दूसर नास्तिक | दशनों के सम्बन्ध में 
[ न्ास्तिक पद्‌ की परिभाषा “'नास्तिक्रो वेद निन्दक:” ( समनु० २-१० ) यही माननीय है। इसीलिये परलोक 
ओर पाप पुरुय की सत्ता को स्पष्ट स्वीकार करने वाले बौद्ध और जैनों को नास्तिक द्शनों में गरिना जाता 
[ है। इन्हीं नास्तिक द्शनों को शुद्धतार्किक दशेन कह सकते हैं. क्‍योंकि यह दर्शन केवल तक के द्वारा 
संसार के मूल तत्वों पर विचार करते हैं वे कसी प्रयोजन के लिये वेद्‌ का सहारा नहीं लेते अपितु तके- 
प्रसिद्ध वेदविरुद्ध भी बहुत सी बातें मान लेते हैं। इनका वेदों पर सवेथा विश्वास नहीं है। इनमें से 
बहुतों का कहना तो यह है. कि वेदों की रचना बहुत से स्वार्थियों ने अपनी स्वाथसिद्धि के लिये की 
है। इन नास्तिकों के मुख्यभेद तीन हैं--(१) चावाक, (२) बोद्ध, और (३) जैन । इनमें से बोद्धों के 
फिर चार भेद हैं--(१) सोत्रान्तिक, (२) वेभाषिक, (३) योगाचार और (४) माध्यमिक । इस प्रकार 
कुल मिल कर ६ नास्तिक प्रस्थान हैं । 


शझास्तिक दर्शन 


आस्तिक दशैन सामान्यतः दो प्रकार के हैं--(१) औत और (२) तार्किक। औत दशैन वे कद्दाते हैं 
जो मूल तत्व के अन्वेषण में केवल श्रुति को द्वी प्रमाण मानते हं। यही दशेन वैदिक दशेन भी कह्दे जाते 
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हैं। यह लोग परोक्ष विषय में स्वंथा श्रति को ही मुख्यता देते हँँ। यदि श्रौतार्थ युक्ति या लोकबिरुद्ध 
प्रतीत होता हो तो वे उसका उपपादन करते हैं, तदनुकूल युक्षियों का संग्रह करते हैं. न कि श्रौतार्थ को 
युक्तियों के अनुकूल ढालते हैं। इस प्रकार के शत दाशनिक दो ही है पूबेमीमांसाकार जैमिनि और उत्तर 
मीमांसाकार बादरायण । ताकिक आस्तिक वे कहाते हैं जो मूलतत्व के श्रन्वेषण में तक को मुख्यता देते 
हैं। इनका कहना है कि तह अर्थात्‌ युक्ति द्वारा जो अथ्थ सिद्ध होता है वही ठीऊ है साथ हो यह लोगं 
आस्तिक होने से श्रुति की भी सव्वेथा उपेक्षा नहीं कर सकते इसलिये अपने अनुकूल श्रुति का व्याख्यान 
करते हैं श्रोर इस प्रकार तऊंप्रसिद्ध विषय को श्रुति से मिला देते हैं। इन दाशेनिकों के सामान्यतः 
2 भेद हैं--(१) नेयायिक, (२) वैशेविक, (३) सांख्य, (४) योग, तथा (४) शैव। कोई कोई शैव और 
वैशेषिकों को एक ही मानते हैं । दूसरे शैवों को बैशेषिक का एक भेद मानते हैं । 
दर्शनों की संख्या तथा गणना में उनकी स्थिति 
.. दशेन शब्द का प्रयोग उल्लिखित अ्रथों में कब से होने लगा | कहां तक इसका मूल मिल्तता है इन 
विषयों पर आलोचनात्मक दृष्टिपात करने से प्रतीत द्वोता है कि उपनिषद्‌ काल से इसकी प्रवृत्ति हुई । 
बूृइ्ददारण्यक उपनिषत्‌ में यह वाक्य आता है-- 
“आत्मा वा अरे द्रष्टव्य; श्रोतव्यों मन्तव्यो निदिध्यासितज्यों मत्र्यात्मनो वा झरे 


दर्शनेन श्रवर्णन मत्या विज्ञानेनेदं स्व विद्तिम!” ( बृ० २।४।५ ) 

इस वाक्य में दर्शन शब्द का प्रयोग ज्ञान के अर्थ में हुआ हैं। यही दशन पद्‌ क्रमश: झन, 
क्ञान के साधन तथा उन साधनों के बोधक प्रन्थों के लिये भी प्रयुक्त होने लगा और अब इसी अथ में 
इतना रूढ़ दो गया है कि दशेन शब्द सुनते ही एक विशेष प्रकार के साहित्य का बोध होने लग्तता हैं । 

दर्शनों की संख्या जिस रूप में अब उपलब्ध होती है प्रारम्भ भें ऐसी नहीं थो ओर न तब 
दाशनिक विचार ग्रन्थाकार रूप में प्रसिद्ध हुए थे । फिर भी यह निश्चित ही है कि भिन्न भिन्न विचारक 
अपने अपने विचारों के अनुकूल प्रवचन किया करते थे और उनका एक एक समुदाय बनता जाता था | 
जाद्वण तथा उपनिषदों का ध्यानपृवक मनन करने से पता चलता है कि उस समय भी अनेक दाशनिक 
'शै और वे अपना एक एक समुदाय रखते थे तथा परस्पर वादविवाद भी किया करते थे | इस प्रवचन 
शैली का अन्त सूत्ररीली ने किया जबकि मनुष्य शअल्पबुद्धि होने लगे उनके ज्ञान के लिये विचारों को 
केखबद्ध करना आवश्यक हो गया तथा प्रवचनकत्ताओं ने भी अपने विचारों को जो अब तक भली भांति 
विकसित हो चुके थे एक सुसंबद्ध रूप देना चाद्दा | किन्तु दशेन ६ हैं यह व्यवस्था कब से चलो और क्‍यों 
:बल्ी यह बताना अत्यन्त दुष्कर है। इतना अवश्य कट्टा जा सकता है कि ईसा को नवीं शती से पूरे 
दी यद व्यवस्था प्रचलित द्वो चुकी थी क्योंकि इस शती में छहों दशेनों के नाम तथा व्यवस्थित 
रूप का दशन द्वोता दै। दशन कितने हैं इस विषय पर आसस्तिक तथा नास्तिक दोनों ही लेखकों ने लेखनी 
उठाई है। इनमें से बहुतों ने तो संख्या ६ ही रक्‍्खी दै किन्तु इस संख्या में किन ६ को गणना दै इसमें 
बढ़ा विवाद है। कुछ एक ने संख्या ६ भी मानी है । 
._ (क) ईसा की १२वीं शती के उत्तराध में होने वाले षढ दशनसमुच्चय'# के रचयिता दररिभद्रसूरि 


कंपड्दशनसमुशच्चय चोखम्बा संस्करण । 
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लिखते हैं।-- 
बौद्ध नेयायिक सांखूय जन वेशेषिक तथा । जेमिनीयं च नामानि दशनाममृन्यहो ॥ 
इन्होंने न्याय, वेशेषिक, सांख्य और मीमांसा ये चार आस्तिक तथा बौद्ध और जैन यह दो 
नास्तिक दशन मिलाकर ६ संख्या पूरी की है । 

(ख) इसा की १३वीं शती में होने वाले जिनदत्तसूरि अपने ग्रन्थ 'विवेक विलास” में, जिसका 
कि हस्तलेख गवर्मण्ट संस्कृत कालिज बनारस के पुस्तकाकय, सरस्वती भवन में रक्‍्खा है, 
लिखते हैं:--- 

से, ७ के | [| ९ * उसे ७ (१ ब्‌ (१ शी 

जन॑ मरमांसक॑ बौद्ध सांख्यं शेत्रं च नास्तिकम्‌ | स्वस्वतकविभेदेन जानीयाइशनानि पट ॥। 

इन्डने सांख्य, मीमांसा, शेव यह तीन आस्तिक, दो जैन और बौद्ध जिनको कि लेखक नास्तिक 
कोटि में नहीं गिनता, तथा एक नास्तिक चार्वाक इस प्रकार कुल मिलाकर ६ दशन माने हैं । यहां पर 
यह समम लेना चाहिये कि लेखक शेवपद से वेशेषिक का प्रहण करता है तथा केवल चार्वाक को 
ही नास्तिक मानता है | 

(ग) १४वीं शती ईसवीं में होने वाले मलधारि राजशेखर सूरि यह ६ संख्या इस प्रकार 
पूरी करते हैं:-- 

- जन सांख्य॑ जेमिनीय' योग वेशेषिक तथा । सोगत॑ दशनान्येवं नास्तिकन्तु न दशनम्‌॥ 
अर्थात्‌ वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा, बौद्ध और जैन यह ६ दश्शन है । नास्तिक चावाक दर्शन 
ही नहीं है । इन्दोंने भी बौद्धों और जैनों को आस्तिक माना है तथा चावाक को दर्शन ही नहीं माना है । 

(घ) १५वीं शती में होने वाले मल्लिनाथ के पुत्र प्रतापरुद्रयशोभूषण की टीका में लिखते हैं:--- 

परिनेजेमिनेश्चेत्र व्यासस्य कपिलस्य च अक्षपादस्य कणादस्य । 

इनकी विशेषता यह है कि (१) सब आस्तिक दशनों का हो उल्लेख किया गया हैं । 

(२) योग को निकालफर उसके स्थान में ६ठा पाशिनि दशन जोड़ दिया गया है। 

(डः) ईसा की ६वीं शती में होने वाले व्यायमझ़्री के करता जयन्तभट्ट 'षटतर्की! कहकर तीन 
आस्तिक (१) न्याय (२) वैशेषिक (३) सांख्य तीन नास्तिक (१) चर्वाक (२) बोद्ध (३) जैन पर ६ तकं 
मानते हैं। (न्यायमश्नरी प्ृू० ७ लाजरस संस्करण) । ु 

(च) डा० सतीशचन्द्र विद्याभूषण अपने प्रन्थ भारतीय तके का इतिहास(सांआ07ए ० पाता 
]0970०) प्रन्थ के प्ृ० १२३ पर हयशिर पांचरात्र से एक श्लोक उद्धत करते हैं:-- 

गौतमस्य कणादस्य कपिलस्य पतश्नलेः । व्यासस्य जेमिनेश्वेत दशनानि पडेवह्दि ॥ 
इन्होंने ६ प्रसिद्ध अस्तिक दशेनों का ही उल्लेख किया हें । 

(छ) » प्रपंचहद्यकार ८ दशनों का उल्लेख करते हैं. तीन नास्तिक चावाक, बौद्ध, जैन, और 
पांच न्याय, बेशेषिक, सांख्य, पूवमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा आस्तिक । उनका लेख यह है-- 


& गत शताब्दी में गुज़राती-अ्नुवाद सहित बम्बई से यह ग्रन्थ प्रकाशित हुआ था। इसकी 
एक प्रति पंजाब-विश्वबिद्यालय के पुस्तकालय में है। (सम्पादक) 
> प्रपंचहदय-त्रिवेन्द्रमसंस्क रण । 


[ २६६ ] 
इतिक्रमेण लोकायताहंतबुद्धाक्षपादकणादकपिलजैमिनिवादगयणानाममिमतमिद प्रद- 
शितम्‌ (ग्र० ह० पृ० ६) | 

(ज) सवसिद्धान्तसंग्रह& जिसके लेखक अआद्यशंकराचाय से भिन्न कोई शंकराचाय हैं जैसा 
कि उनके:-- 

भाष्यं चतुर्भिरध्यायेभेगवत्पादविनिर्भितम्‌ । 
चक्र विवरण तस्य तद्वदान्तं प्रचच्ते । (स० सि० सं० १२२) 
इस लेख से प्रतीत होता है । इन्होंने नव दशेनों का उल्लेख किया है. किन्तु संग्रह में विदव्यास- 
पक्त:” लिखकर एक देसवां ओर भी बढ़ा दिया है | इनका लेख है:-- 
अक्षपाद: कणादथ कपिलो जेप्रिनिस्तथा । व्यास: पतप्नलिश्चेते वेदिकाः श्ह_कारकाः ॥ 
- बृहस्पत्याह तो बुद्धों वेद्रमागंविरोधिनः । एतेष्वधिकृतान्‌ वच्तये सर्वे शास्त्रप्रवतेकाः | 
(सं० सि० सं० १-२३,२४) 
इसमें ६ प्रसिद्ध आस्तिक तथा ३ प्रसिद्ध नास्तिक दशशेनों का उल्लेख है | पहलों को बेदिक तथा 
दूसरों को अवैदिक वेदमाग विरोधी कहा गया है और यह बताया गया है कि ये सब शास्त्र प्रवतेक हैं । 

(सर) स्वेदशनसंगप्रहकार + आचाय सायण ने १६ दाशनिक सम्प्रदायों का उल्लेख किया है। 
इनके संग्रह में ६ आरास्तिक दशेन न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा, वेदान्त । आस्तिक पक्त में ही 
बेदान्त के भिन्न दृष्टि से दो व्याख्याता रामानुज और मध्व | शैवसम्प्रदाय के नाकुलीश, पाशुपत, 
प्रत्यभिज्ञा, रसेश्वर, यहू चार भेद, एक पाणशिनि कुल मिलाकर १३ आस्तिक दर्शन, चा्वाक, बौद्ध, जैन, 
तीन नास्तिक, इस प्रकार कुल १६ दशन हैं । 

(व्म) प्रस्थानभेद के कतो मधुसूदन सरस्वती न्याय, वैशेषिक, मीमांसा, वेदान्त इन चार का 
तो शास्त्र शब्द से प्रथक्‌ उल्लेख करते हैं शेष सांख्य, योग, पाशुपत, बेष्णवादिकों का धशशास्त्र में 
अन्तभाव करते हैं। उन चार में भी वेशेषिक का न्याय में तथा वेदान्त का मीमांसा से श्रन्तभाव 
करके केवल दो द्वी शास्त्र मानते हैं । 

(त) स्वामी दयानन्द प्रसिद्ध ६ आस्तिक तथा असिद्ध ३ नास्तिक इस प्रकार कुल नव दर्शन 
मानते हैं। इस विषय में सत्याथेप्रकाश तृतीय समुल्लास तथा द्वादश समुल्लास में उनका लेख 
द्रष्टव्य है । 

इन सब मतों का परिशीलन करने पर हम निम्न परिणाम पर पहुँचते है कि:-- 

९. न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा, वेदान्त यह ६ आस्तिक तथा चार्बाक, बौद्ध, जैन 
तौंन नास्तिक कुल मिलाकर नव दाशनिक प्रस्थान हैं | स्वामी दयानन्द का भी यही मत है | 

२. श्री रामानुजाचाये तथा श्रीमध्वाचाय अपनी २ दृष्टि से ब्रद्मसूत्र के व्याख्याकार हैं। आचाये 





कैसवेसिद्धान्तसंग्रह-- प्रेमसुन्दर बोस द्वारा परिशोधितसंस्करण । 
+सव्वेदशेन संग्रह--अआनन्दा श्रमसंस्क रण १६२८. 
» प्रस्थानभेद--सर्वेदशेन संग्रह के साथ मुद्रित श्रानन्दा भमसंस्करण सन्‌ १६२८. 
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साथण के समय वल्लम तथा निम्बाक सम्प्रदायों के वेदान्त सूत्र प्रर व्याख्यान अभी बने ही नहीं श्रे 
अन्यथा उनका भी प्रथक्‌ दर्शन दृष्टि से उल्लेख हुए बिना न रहता | पाशिनिदशेन का जिस भ्रकार ज्ल्लेख 
है उससे वह शब्दजह्मड्वितवादी प्रमाणित होते हैं अत: इनकी भी दाशनिक दृष्टि का आधार ब्रद्मसूत्र या 
वेदान्त सूत्र ही हैं जैसे भगवासय्‌ शंकर के हृह्माछ्ेतवाद का आधार ब्रद्मसूत्र हैं। आशय यह कि वेदान्त 
कहने से सभी तत्सम्बद्ध दाशनिक सम्प्रदाय आ सकते हैं। शैवादि चार सम्प्रदाय बेशेषिकके ही अवान्तर 
भेद हैं उनका अन्तरभाव वैशेषिक में हो सकता है। इस प्रकार अन्त में वे ही नव प्रस्थान बच जाते हैं 
ओर हम इन्हीं नव प्रस्थानों पर विचार करेंगे । 
दशनों का समन्वय 

अभी ऊपर बताया जा चुका है कि--दशेन भिन्न भिन्न व्यक्तियों की जगत्‌ के मूल-कारणविषयक 
हष्ट्रयां ( ४]४०॥७8 ) हैं। जिसने जिस दृष्टि से देखा वेसा ही कहा इसलिये इनमें परस्पर अनेक्य 
है। यह है भी स्वाभाविक, यदि विचारक किसी एक वस्तु पर भी विभिन्न दृष्टियों से विचार करेंगे तो 
अवश्य ही विभिन्न परिणामों पर पहुँचेंगे। अब जब कि दशेन भिन्न २ दृष्ट्रे से किये गये विचार हैँ तो 
फिर उनके समन्वय की चिन्ता करना व्यर्थ है। कोई बुद्धिमान व्यक्ति न्याय और व्याकरण का' समन्वग्र 
नहीं करता, नाहीं गणित ओर साहित्य का। फिर इनका ही परस्पर समन्वय क्यों किया जाय ? इसका 
उत्तर यद्द है कि समन्वय पद का अथ तथा समन्वय करने वालों का दृष्टिकोण समम लेने पर उक्त 
आशंका के लिये स्थान ही नहीं रहता । 

समन्वय पद के अथ 

समन्वथ करने वालों में कुछ का कथन है कि १. यद्यपि यह विचारकों की विभिन्न दृष्टियां.हैं 
तथापि उनका विषय एक ही है | श्रत: हम उन हष्टियाँ को किसी क्रम में बैठा सकते हैं, उनको व्यवस्था 
कर सकते हैं। उनमें विरोध या अविरोध का विचार करना इनका प्रयोजन नहीं है। इन व्यवस्थापकों 
ने आस्तिक तथा नास्तिक दोनों दशनों को मिलाकर व्यबस्था की है और यह व्यवस्था इसी दृष्टि से की 
गई है जैसा कि अभी उदाहरणों द्वारा स्पष्ट किया जायगा । 

२. क्रमश: लोग यह भूलते गये कि दशन तो भिन्न भिन्न व्यक्तियों के भिन्न भिन्न दृष्टि से किये 
गये विचार हैं । उधर ऋषि की परिभाषा में सर्वेक्षता प्रवेश करती गई | दशनकार ऋषिपदवी पा 
चुके थे तब एक नया ममेला उत्पन्न हुआ-- 


सवज्ञों की उक्तिओों में बिरोध केसा ? उन सब को तो एक ही बात कहनी चाहिये। अ्रब समन्वय 
का अथे हो गया “विरोध का अभाव” 

यह भी तीन प्रकार से दिखाया गया-- 

(क) उद्देश्य अविरोध प्रतिपादन द्वारा (ख) प्रन्थकारों के ग्रन्थों का भिन्न तात्पय प्रतिपादन द्वारा 
(ग) ग्रन्थों के विषयसेद प्रतिपादन द्वारा । 

इस अन्तिम प्रकार के समथक स्वामी दयानन्द हैं । उनका कहना यह है कि संष्टि के ६ काएण 
होते हैं उनमें से एक एक का व्याख्यान एक एक आस्तिक दशेन करता है इसलिये उनमें विरोध कुछ भी 
नहीं सम्भवतः । स्वामी जी ने यह उत्तर विरोध मांनने-वालों को दिया है अतः “विरोध नहीं है” ऐसा 
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लिखा गया है। अन्यथा इस दृष्टे से विचार करने पर न विरोध है न अविरोध; चूंकि सबका विषय 
ही भिन्न है। एकविषयक एकदेशिक एककालिक भावाभावप्रकारक विमर्श होने पर ही विरोध हो सकता 
है । यहां तो सबका विषय ही भिन्न है। अश्रव स्पष्ट हो गया कि दशेनों का समन्वय क्‍यों किस २ प्रकार 
किया जाता है। आगे इस विषय का उदाहरणों द्वारा स्पष्टीकरण किया जाता है:--- 


समन्वय---क्रमिक व्यवस्था की दृष्टि से 

१, जब कि समन्वय का अथ है 'एक विषय पर विभिन्न विचारकों के विभिन्न दृष्टि से किये गये 
विचारों को क्रम में बैठा देना' 

आत्मा एक विषय है इस पर सब ने विचार किया-- 

(१) चावाक ने स्थूल दृष्टि से विचार किया ओर स्थूल दर्शियों के लिये शरीर को ही आत्मा कहा 
ओर शेष प्रक्रिया भी इसी दृष्टि से बनाई । 

(२) बौद्ध इससे कुछ ऊँचे उठे तथा इस विषय में कुछ अधिक ऊंचा सिद्धान्त रक्खा और कहा 
कि शरीर आत्मा नहीं अपितु शरीर में जो चैतन्य अथवा ज्ञान है वही आत्मा है और चूकि यह उत्पन्न 
और विनष्ट भी होता है अतः ज्षणिक भी है ही । 

(३) जैन इससे भो ऊँचे उठे । उन्होंने अधिक उन्नत दृष्टिकोण से विचार किया और कहा कि है 
तो ज्ञान ही आत्मा किन्तु वह क्षसिक न होकर स्थायी है। 

(४) इससे भी अधिक उन्नत दृष्टि से विचार किया न्याय वैशेषिक ने | उन्होंने कहा--आत्मा एक 
नित्य स्थिर पदाथ है वह ज्ञान नहीं अपितु ज्ञान का झाश्रय है, शरीरादि से भिन्न है कर्ता भी है और 
भोक्ता भी | न देह नाश से इसका नाश होता है ओर न देद की उत्पत्ति से इसकी उत्पत्ति । 

(४) सांख्य ने इस विषय में इससे भी अधिक उन्नत दृष्टिकोश से विचार किया और कहा 
आत्मा एक स्थिर नित्य पदाथ है शरीरादि से भिन्न भी है तथापि वह वास्तव में न कर्ता है न भोक्ता | 
बह स्वरूपत: असक्ञ निगुण तथा ज्ञानस्वरूप है । उसमें जो कत्‌त्व भोक्तृत्वादि ग्रतीति होती है. बह 
प्रकृति के संग से होती है स्वाभाविक नहीं | 


(६) वेदान्त ने इससे भी ऊंची बात कही ओर उसका श्रन्तिम स्वरूप बतला दिया । 

संसार में वस्तु स्थिति है भी ऐसी ही। बच्चे ओर बहुत मामूली आदमी शरीर को ही आत्मा 
सममते हैं। कुछ अधिक बुद्धिमान व्यक्ति शरीरातिरिक्त चैतन्य की भी ग्रतीति करते हैं और उसे ही 
आत्मा मानते हैं। अधिक बुद्धिशाली उसमें कुछ स्थिरता की ग्रतीति भी करते हैं। ओर अधिक बुद्धि- 
बैमवशाली ज्ञान को आत्मा न मानकर ज्ञान के आश्रय को आत्मा मानते हैं, इनकी दृष्टि से वही करता 
भोक्ता भी है, सांसारिक दृष्टि से यही सत्य भी है । और अधिक तकंणा करने वालों ने कहा कि आत्मा 
देहादि से भिन्न तो अवश्य है, नित्य भी है, सांसारिक दृष्टि से वह कर्ता भोक्‍्ता भी है किन्तु यह बात 
वास्तविक नहीं क्योंकि यदि शरीर न हो तो न वह कतों बन सके न भोक्‍्ता। इसलिये यही प्रमाणित होता 
कि करत त्व भोक्ठ॒त्व शरीर सम्बन्ध से ही आरोपित होते हैं और अन्तिम विचारकों ने उसके यथार्थ 
रूप को स्पष्ट कर दिया। इस प्रकार सब ने अधिकारी भेद से एक ही आत्मतत्व का गतिपादन किया 
है । क्‍योंकि सूक्ष्म विषय में बुद्धि का एकदम प्रवेश होना अ्रसम्मवप्राय होता है। अतः स्थूल से' सूच्षम 
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फो ओर जाना होता है। इस प्रकार विभिन्न विचारकों के विभिन्न दृष्टिकोश से किये गये विचारों को 
एक समुचित क्रम में बैठा दिया गया अर्थात्‌ उनका समन्वय कर दिया गया। 

एक ओर उदाहरण लीजिये-- 

संसार में हम देखते हैं कि वस्तुएं बनती हैं और वे किन्हीं कारणों से बनती हैं. अर्थात्‌ संसार 
में कार्यकारणभाव! है। इस विषय में भी दशेनों ने भिन्‍न २ वादों का आश्रय लिया है। संक्षेप शारी- 
रक में एक कारिका आती है--- 


आरम्भवादः कंणभक्तपक्त:ः संघातवादस्तु भदन्‍्तपत्तः । 

सांख्यादिपक्षः परिणामवादो वेदान्तपक्षस्तु विवर्तवादः । 

आशय यह कि--बोद्ध इस विषय में संघातवाद का आश्रय लेते हैं। उनका कहना यह है कि 
फारणों के संघात-समुदाय को ही कार्य कहते हैं । वेशेपिकादि आरम्भवाद का आश्रय लेते हैं। उनका 
आशय यह है कि यद्यपि कारणों का सब्ञात ही कार्य है किन्तु किसी नियत क्रम में आने पर | श्रथोत्‌ 
कारण किसी नियत क्रम में संहत होकर काये को उत्पन्न करते हैं। सांख्यादि परिणामवाद का आश्रय 
लेते हैं। उनका कहना यह है कि कारण ही कारयरूप धारण करता है। अद्वैत वेदान्त इस विषय में 
“विवतेबाद' का आश्रय लेता है। वह कहता है कारण में परिवतन प्रतीत तो होता है. किन्तु बह परि- 
तरतेन वास्तविक नहीं है। उसकी सत्ता केवल प्रतीति में ही है। इस उदाहरण पर दृष्टिपात करने से 
कितना स्पष्ट प्रतीत होता है कि एक ही तत्व का स्थूलतर स्थूल एवं सूक्ष्म तथा सूक््मतम दृष्टि से कितना 
अच्छा प्रतिपादन है। ये हैं समन्वय के प्रथम अर्थ के उदाहरण! इसी प्रकार अन्य विषयों का भी 
समन्वय किया जा सकता है। उपनिषत्‌ में भी अन्नमय से प्रारम्भ करके आनन्द्मय तक क्रमिक उच्चता 
देकर पांच कोशों का प्रतिपादन इसी दृष्टि से किया गया है । 


समन्वय अआविरोध की दृष्टि से 


२. समन्वय का दूसरा अर्थ है. विरोध का अभाव या पारस्परिक विरोध का न होना। इस 
दृष्टि से समन्वय करने वालों ने केवल ६ आस्तिक दशेनों को ही सन्मुख रक्‍खा है | 


(क) एक्ोदेश्यक दृष्टि से अविरोध--इन प्रन्थों में विरोध दो प्रकार से हो सकता है. एक डहेश्य 
की दृष्टि से दूसरा उद्देश्य के प्रतिपादक साधनों की दृष्टि से | अब यदि इनका उद्देश्य में अधिरोध है तो 
उसके प्रतिपादक साधनों में बिरोध होने पर भी कोई क्षति नहीं। अद्वैतबाद का श्रतिपादन करते हुए 
बेदान्तियों ने श्रवच्छेदवाद, प्रतिबिम्बवाद, अजातवाद आदि नानावादों का आश्रय लिया है फिर भो 
उनमें विरोध नहीं माना जाता इसी प्रकार का श्रविरोध दर्शनों में भी है। दशनों का भुख्यप्रतिपाथ 
विषय है. “मोक्ष! इसी को निःश्रेयस या अपवगे भी कहते हैँ। इस मोज्ञ की प्राप्ति कराना अत्येक दर्शन 
का उद्देश्य दे इससे सब दशन सहमत हैं । ' 

इसका स्पष्टीकरण इस प्रकार हो सकता है मोत्ञ के विषय में संब दशन एक मत है । साथ हो, 
यह मोक्ष ज्ञान से होता है यह भी सर्वसम्मत है तथा यह ज्ञान भी उसी का होना चाहिये जिसके अश्ञान 
से बन्ध हुआ है. और यह अ्रश्ञान श्रात्मविषयक है। अतः भ्रात्मज्ञान से भोत्त होता है यह परिशा 
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निकला | श्रब यह देखना है कि भिन्न २ मार्गों में चलने वाले दशेन इस उद्देश्य में किस प्रकार एक मठ 
होकर सहायक होते हैं । 

(१) वैशेषिक साधम्य वैधम्य का तत्वज्ञान कराकर आत्मा को अन्य सब पदार्थों से भिन्न रूप 
से स्थापन करके उसे मोक्ष का उपयोगी बनाता है । 

(२) न्याय प्रमाणादि द्वारा उस ज्ञातस्वरूप का मनन कराकर उसके मोक्ष का सहयोगी. बनता है । 

(३) सांख्य योग उस मत ( मननविषयीक्ृृत ) आत्मा के स्वरूप का प्रतिपादन कर तथा उसके 
निदिध्यासन के मागे को बताकर मोक्ष में सहायक होते हैं । 

. (७) मीमांसा वेदिक कमेकाण्ड द्वारा उस आत्मा की स्वरूप शुद्धि करके उसे ज्ञानोपयोगी बना 

कर मोक्ष में सहायक है। क्‍ 

(४) फिर वेदान्त उसके स्वरूप का यथाथ दशन करा उसका मोक्ष ही कर देता है। 
क्‍ इस प्रकार यह स्पष्ट है कि भिन्न भिन्न मार्गों का अवलम्बन करने वाले दशेन किस प्रकार एक ही 
उद्देश्य के सहायक होते हैं । 

मधुसूदन सरस्वती का कहना यह है कि सब दर्शनों का तात्पये अद्वितीय परमेश्वर के प्रति- 
पादन में है | क्‍योंकि वे. मुनिगण सबेज्ञ थे छुछ अआ्रान्त थोड़े हीथे जो परस्पर विरुद्ध बातें कहते किन्तु 
शर्हिर्मुख पुरुषों की एकदम पुरुषाथ में प्रवृत्ति नहीं हो सकती इसलिये प्रकार भेद दिखाये गये हैं # । 


(ख) भिन्नतात्पयेक दृष्टि से अविरोध--प्रन्थकारों का तात्पय भिन्न २ होने से शविरोध है । 
इस आशय से जिन्होंने विचार किया है उन्होंने भी केवल ६ आस्तिक दशेनों पर ही विचार किया 
है। इनका कहना है कि न्याय का तात्पये प्रमाण ग्रतिपादन में है। इसलिये उसका उसी ऋश में 
प्रामाख्य है अन्य विषयों में उसका उसका कोई प्राप्ताय्प नहीं। इसी प्रकार वैशेषिक का तात्पय साधम्य 
शैधम्य प्रतिपादन में, सांख्य का आत्मा के असंगत्व प्रतिपादन में, योग का योग के साधक यमनिय- 
मादि बतानेमें, मीमांसा का कमेकाण्ड परक श्रुतिओं का अर्थ निर्णय करने में, वेदान्त का चरमतत्व 
मोक्ष का प्रतिपादन करने में तात्पय है। इस प्रकार इन ग्रन्थों का तात्पय ही भिन्न है। अतणव उनमें 
विरोध का विचार भी लाना अनुचित है। अपने २ विषय में सब प्रमाण हैं। लोक में भी यही व्य- 
बस्था है आंख का रूप के विषय में प्रामाण्य है रस विषय में नहीं। किस ग्रन्थ का तात्पय किस 
विषय में है अथवा कौन ग्रन्थ किस- विषय का प्रतिपादक है इसका निशय तात्पय निशोयक लिक्ञों 
द्वारा किया जाता है। वे पडविध लिड्ढ निम्न हैं-- 

उपक्रम।पस दारावभ्यासो5प्वेताफलम्‌ । 
अथेवाहोपपती च लिड्>ें तात्पयनिणये । 

: (ग) भिन्न विषय प्रतिपादक दृष्टि से अविरोध--अन्‍्थों के भिन्न २ विषय का श्रतियादक होने 

से उनमें अविरोध है। जिन्होंने इस ग्रकार विरोध का समाधान किया है उन्हों ने भी ६ आस्तिक 
: दशनों को ही सन्‍्मुख रक्खा है। उनका आशय यह है कि छहों दशेन भिन्न २ विषय का अतिपादन 
करते हैं। इस श्रकार विरोध का निराकारण करने वाले स्वामी दयानन्द हैं। आपका कहना यह है 











-' # प्रस्थान भेद ए० ६ संस्करण पुर्नोल्लिखित । 
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कि सृष्टि ६ कारणों से बनी है। प्रत्येक दर्शन एक २ कारण की व्याख्या करता है अ्रत: उनमें विरोध 
नहीं है। वे लिखते हैं--“रसष्टि के छ: कारण हैं. उन में से एक एक कारण की व्याख्या एक एक 
शाब्रकार ने की है इसलिये उनमें कुछ भी विरोध नहीं”? 


इस प्रकार उनका विषय ही भिन्न है अतः उनमें विरोध हो ही नहीं सकता । यह हैं समन्वय -के 
प्रकार जो कि भिन्न २ दृष्टिकोणों से किये गये विचारों को समनुगत करते हैं| शमित्योम । 





मुक्ति से पुनरावृत्ति 


( पं० गंगाप्रसाद उपाध्याय एसम० ए० ) 


अन्यान्य धर्मों के आधुनिक आचार्यों में ऋषि दयानन्द को छोड़ कर कोई भी ऐसा नहीं है जो 
सुक्‍त आत्माओं का संसार में फिर लोटना मानता हो । और इन आचार्यों के मत में प्राचीन ऋषि 
मुनि भी पुनरावृत्ति को स्त्रीकार नहीं करते थे। इस प्रकार ऋषि द्यानन्द का मत इस विषय में सब 
(से भिन्न है। 
यद्यपि मुक्ति की इच्छा सब को है। तथापि मुक्ति क्या वस्तु है. इसका लोगों को थोड़ा सा भी 
ज्ञान नहीं है। आश्चय की बात है कि जिस वस्तु को हम चाहते हैं उसको पहचानते नहीं। कल्पना 
कीजिये कि में बाज्ञार में मलमल लेने जाता हूँ। मेंने मलमल की बड़ी प्रशंसा सुनी है। मलमल 
बड़ी अच्छी चीज़ है। मेरे मन में मलमल के लिये बड़ी उत्कण्ठा है। परन्तु मैं नहीं जानता कि मलमल 
किस जाति से सम्बन्ध रखती है और उसका निज स्वरूप क्या है ? ऐसी दशा में यदि मुझे कोई सलमल 
के स्थान में कबूतर दे देवे तो में केसे पहचानूँगा कि यह मलमल नहीं है । मुक्ति के विषय में भी वही 
अवस्था है। प्रति वर्ष लाखों पुरुष गंगा में स्नान करने जाते हैं। इनमें अधिकांश की वास्तविक इच्छा 
यही होती है कि गंगा स्नान से मुक्ति मिलेगी यदि ऐसा न हो तो इतने नर-नारी यात्रा की घोर 
यातनाओं को सहन करके वहों न जावें। परन्तु क्या उनको मालूम है कि मुक्षि क्‍या वस्तु है जिसकी 
प्राप्ति के लिये वह इतना कष्ट उठा रहे हैं। बह इतना तो समभते हैं. मुक्ति कोई ऐसी वस्तु है जिसका 
सम्बन्ध परलोक से है ओर वह मृत्यु के पश्चात्‌ ही मिल सकती है परन्तु यदि उनको पता लग जावे 
कि जो गंगा में स्नानाथ प्रवेरा करता है उसकी तत्काल ही मुक्ति हो जाती है तो मेरा विचार है कि 
लाखों में एक मनुष्य भी गंगा स्तान करने न जावे या सागे से ही बिना स्नान किये लौट आवे। क्‍यों? 
इसलिये कि मुक्ति-बिषयक भावना अत्यन्त अनिश्चित ओर कुहरे के समान है । यद्दी कारण है कि मुक्ति 
प्राय: चोर बाज़ार की वस्तु रहो है। कोई पहचानता तो है ही न्ञहीं कि मुक्ति क्या चीज है। इसलिये 
भिन्न २ मुक्ति के दुकानदार भिन्न वस्तुओं को मुक्ति के नाम से चत्ना देते हैं। जितना घोखा मुक्ति के 
क्षय में है उतना शायद ही किसी अन्य के विषय में हो । 
यह विचारने के लिये कि मुक्ति से पुनरातृत्ति होती है या नहीं हम को मुक्ति के वास्तविक स्वरूप 
फो जानना होगा | तभी हम जान सकेंगे कि मुक्ति के पश्चात्‌ हमारा क्‍या होगा | 
कद्दा जाता है कि मुक्ति वह अन्तिम ध्येय है जिसके लिये मनुष्य को जीवन भर यत्र करना 
चाहिये | अथोत्‌ हमारे जीवन यात्रा की अन्तिम मंजिल मुक्ति है। याद यह ठीक है तो हमको यह भी 
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देखना होगा कि हम यात्री क्‍या हैं। यात्री, यात्रा और मंजिल यह तीनों ही तो निश्चित होने चाहिये, 
यात्रा की मंज्ञिल यात्री के स्वरूप के ही तो अनुरूप होगी । 
मुक्ति का अथ है छूटना। इसका उलटा है बन्ध । अत: बन्ध और मोक्ष दोनों एक दूसरे के 
विपरीत हैं, यों तो मुक्ति या मोक्ष निषेधात्मक शब्द हैं अथात्‌ बन्ध न रहने को मुक्ति कहते हैं । परन्तु 
वास्तव में बन्ध उस अवस्था का नाम है जब स्वतन्त्रता न रहें। इसलिये यह भी देखना होगा कि 
स्वृतन्त्रता के बाधक क्या क्‍या हेतु हैं। 
यह सुनकर पाठकवग को आश्चय होगा कि वेदों में मुक्ति या मोक्त शब्द दृष्टि-गोचर नहीं होता । 
फैवल नीचे के मन्त्र में 'मुच्‌ ” धातु के एक लकार का प्रयोग आया है-- 
ऋ्यम्बर्क॑ यजामहे सुगन्धि पुष्टिवधनम्‌ । 
उर्वारुकमिव बन्धनान्मृत्योम्रेत्तीय मासतात्‌ ॥ 
यंहां ईश्वर से प्राथना की गई है जिस प्रकार पका फल अपने बन्धन से बिना किसी पीड़ा के 
छूट पड़ता है इसी प्रकार में भी जब इस शरीर रूपी बन्धन से छूट तो मुझे किसी प्रकार का क्लेश 
ने हो। ओर में अमृत से न छूट | 
,. संभव है कि मुक्ति या मोक्ष का भाव यहीं से लिया गया हो । परन्तु पिछले दाशनिकों ने मुक्ति 
के विषय में जो सीमांसा को हे वह इस मन्त्र से कुछ अधिक सम्बन्ध नहीं रखती। वेदों में मुक्ति 
के स्थान में 'परमपद्‌” या इसी प्रकार अन्य शब्द आये हैं। जैसे-- 
तद्‌ विष्णों: परम पद सदा पश्यन्ति सुरयः । 
इससे ज्ञात होता है कि ब्रह्म के परमपद्‌ को पहुँचना ही जीवन का ध्येय है | 
जीवन के ध्येय को सममने के लिये जीव के स्वरूप पर दृष्टि डालनी होगी क्योंकि जीव के 
स्वरूप पर ही उसके श्रन्य व्यवहार ओर व्यापार को आश्रित करना होगा। कोई वस्तु उस काये को 
सम्पादित नहीं कर सकती जिसकी उसके भीतर बीजशक्ति नहीं है। इसी प्रकार जीव उस परमपद्‌ 
की प्राप्ति नहीं कर सकता जो उसके आन्तरिक स्वरूप में बीज रूप से विद्यमान नहीं है। श्राप श्रांख 
की दशन-शक्ति को पराकाष्ठा तक ले जा सकते हैं. क्योंकि आंख में बीज रूप से दर्शन-शक्ति विद्यमान 
है। यदि शआआप दांत को उन्नतशील बना कर उससे देखने का काम लेना चाहें तो दांव को दशेन-यंत्र 
नहीं बना सकते । क्योंकि दांत में दर्शन-शक्ति का बीजमात्र भी नहीं है। गेहूँ का बीज सर्वोत्किष्ट गेहूँ 
हो! सकता है और बबूल का बबूल, अन्यथा नहीं। इसलिये मोक्ष या परमपद के विषय में ऊहापोह 
करने से पूबे हम को जीव के स्वरूप की ओर जाना चाहिये । 
जिस प्रकार मोक्ष के विषय में श्रनेकों श्रम हैं उसी प्रकार जीव के विषय में भी मतैक्य नहीं 
है। भाइये कुछ आचायों की विचार धाराओं का अनुसरण करें ओर देखें कि वे किधर जा रही है । 
सब से पूर्व चारवाक को लीलिये | चारवाक के शास्त्र के प्रथम तीन सूत्र यह हैं:-- 
१, अथ तत्व व्याख्यास्थामः । 
२. पृथिव्यपतेजों वायुरिति तत्वानि 


३. तेभ्यश्रेतन्यं किएवादिभ्यों मदशक्निवत्‌ | 
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अथात्‌ प्रथिची, जल, तेज, वायु इन चार तत्वों के संघात से चेतना उत्पन्न दोती है। जैसे जौ 
आदि के द्वारा शराब में नशा आ जाता है । 
चारवाक के समस्त सूत्र उपलब्ध नहीं हैं. अत्त: यह नहीं कहा जा सकता कि जीव की चेतनता 
उत्पन्न करने के लिये यद्द चारों तत्व किस प्रकार मिल गये और किस प्रकार श्र॒लग किये जा सकते हैं । 
परन्तु यदि इनके अलग होते ही चेतनता का भी अन्त हो जाता है तो मृत्यु ही निषेधात्मक मुक्ति है । 
यन्ध का अन्त यहीं दो जाता है। क्रेद का अन्त ही क़ैदी का अन्त है. क्‍योंकि क्रैदी क्रैद से इतर नहीं । 
यह मुक्ति पशु-पतक्तियों को भी अनायास ही उपलब्ध है ! इसके लिये किसी प्रयत्न, सदाचार, जप, तप 
की आवश्यकता नहीं । योगी और भोगी दोनों ही एक से | ऐसी मुक्ति से पुनरावृत्ति के प्रश्न का भी 
कोई सम्बन्ध नहीं । यह प्रश्न ही असंगत है। जो है ही नहीं वह लोटेगा क्या ? चारवाक महोदय इस 
दाशनिक नीव पर आचार शास्त्र की भित्ति किस प्रकार स्थापित करते थे यह ज्ञात नहीं, परन्तु इनके 
दर्शन के अनुसार परमपद्‌ कोई वस्तु नहीं। नाश का हो नाम मुक्ति है। जीवन आता है. न जाता है १ 
केवल तत्वों के विशेष संघात का नाम जीव रख लिया है। यह संघात एक श्र में फिर भी लौटता है 
क्योंकि एक बार जीवन समाप्त करके तत्वों का जो संघात तितिर बितिर हो गया और तत्व अपने 
मूल रूप में आ गये वह फिर मिलकर दूसरा जीवन बना देते हैं। शायद चारवाक ऐसा तो नहीं 
मानते कि जिन तत्वों ने एक बार चेतनता उत्पन्न कर दी वह फिर कभी दूसरी चेतनता उत्पन्न न 
कर सकेंगे | यह दूसरी बात है कि इस चेतनता को पुरानी चेतनता का कोई ज्ञान हो । 


अब बोद्धों को लीजिये। महात्मा बुद्ध ने जीव के अस्तित्व को कहीं पर स्पष्ट रीति से स्वीकार 
नहीं किया । उन्होंने उच्छेदवाद ओर शाश्वतवाद दोनो से इनकार किया है। परन्तु नागसेन आदि 
बौद्ध दाशनिकों ने 'जीव” की तात्विक सत्ता से खुले रूप से इनकार किया है। बौठ्धों की दृष्टि में चैतन्य 
दीपक की लो के समान क्णिक है। और इस लो का सवंथा बुक जाना ही निबोण है। जीव की सत्ता 
को ममेले में डाल कर बौद्धों ने 'निवोण” के स्वरूप को भी भमेले में ही छोड़ दिया है! वस्तुतः 
क्षणिकवाद में न तो मुक्ति को कोई स्थान है न उसके पश्चात्‌ पुनरावृत्ति को। निवाण शब्द ही उनकी 
अनिश्चितता को प्रकट करने के लिये पयोप्त है। चारवाक मुक्ति के लिये प्रयास नहीं करता । बुद्ध जीवन 
की आचारता पर अत्यन्त बल देता है। परन्तु मुक्ति के पश्चात्‌ जीव रहता है या नहीं और यदि रहता 
है तो किस अवस्था में, इसकी कोई दाशनिक विवेचना नहीं है । वस्तुतः बौद्ध-वेचार ज्ञणिकत्व के गहरे 
गते में डूब जाता है ओर साधारण जनता के लिये फेबल श्रममूलक ऊटपटांग 777070००४५ ही 
शेष रह जाती है। 

भारतीय धार्मिक सम्प्रदायों में सबसे अधिक मान शांकर मत का है । शंकर स्वामी जगत के 
मिथ्यात्त ओर जीव ब्रह्म की एकता के मानने वाले हैं । इनके मत में जीव को कोई विशेष स्थान 
नहीं । न जीव कभी ब्रह्म से इतर था, न अब है, न कभी रद्देगा । जीव का जीवन भ्रम मूलक दे । 
अविशद्यावर जीव ने अपने को जीव समझ लिया है। वस्तुतः यह ब्रह्म ही दै। जिस दिन यद्द ज्ञान 
हो जायगा उसी दिन मुक्ति हो जायगी। अ्रथांत्‌ जीवत्व की भावना की निवृत्ति और ब्रह्म होने 
के ज्ञान की उसपत्ति दी मुक्ति है। मुक्ति के पश्चात्‌ जीव जीव रहता ही नहीं, फिर पुनराबृत्ति का 
प्रश्न दी नदीं उठ सकता। बस्तुतः देखा जाय तो शांकर वेदान्त की मुक्ति और बोद्ध तथा चारबाकों 
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कौ मुक्ति के स्वरूप में कोई भेद नहीं, उनके साधनों में मैद है। बात यह है कि शंकर रवामी के मन 
में दो बातें काम कर रही थीं। एक तो वेदों के उद्धार की भावना। दूसरी बोंद्ध दशन का अभाव। 
उनके गुरु श्री गोबिन्दाचायं और दादागुरु गौड़पादाचाये दोनों नागाजुन के माध्यमिक सूत्रों से 
अत्यन्त प्रभावित थे। युक्तियों में यह दोनों दशेन अत्यन्त समीप हैं, वही दृष्टान्त, घही विचार 
शैली | केवल सिद्धान्तों में भेद है। शंकर स्वामी ने अपने सिद्धान्त उन्हीं युक्तियों के आधार पर 
बन,ये और वेद तथा उपनिषदों के वार्क्यों का उन्हीं के अनुसार व्याख्यान किया। वैदिक कमेवाद, 
कैदेक पुनजेन्मवाद, वेदिक मुक्ति इनके शून्यवाद के साथ एक विचित्र सम्मिश्रण प्रतीत होता है 
औ मायावाद के रूप में आविभूत हुआ है। शंकर स्वामी के दाशनिक सत का खरडन यामुनाचाय 
से लेकर निम्बाकाचाय और उनके शिष्यों द्वारा बलपूवेक किया गया जिसमें यह दिखाया गया कि 
शांकरमत में मुक्ति के लिये कोई स्थान ही नहीं है । क्योंकि जो कारण बन्ध के बताये जाते हैं उनकी 
निवत्ति होना असम्भव है | शंकर स्वामी का ब्रह्म निर्विशेष चैतन्य है। निर्विशेष चैतन्य का उपाधियों 
द्वारा आच्छादन किस प्रकार होवे और यदि हो जाय तो उपाधियों की निवृत्ति किस प्रकार हो। 
भाषवम॒कुन्द ने “परपत्षगिरिवज्ञ” में अरकाट्य युक्तियों द्वारा इसका प्रतिपादन किया है। परन्तु हम 
अहाँ इस बात की मीमांसा नहीं कर रहे कि शांकर मत में मुक्ति असंगत है या नहीं । हमारा तो केवल 
इतना ही प्रयोजन है कि शांकर मत में जीव के व्यक्तित्व का अस्तित्व ही नहीं है. केवल अ्रममात्र 
है। मोक्त में वह भ्रम भी दूर हो जाता है। अतः न जीव रहा, न मोक्ष, न उससे लोटना। यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि अमुझ ऋषि, मुनि या आचाये की मुक्ति हो गई क्योंकि माया अब भी अपना 
फार्य कर रही है और अनेकों जीव जो वास्तव में ब्रह्म हैं. अपने को जीव मान रहे हैँ। दूसरी 
बात यह है. कि यदि उपाधियों का आश्रय अन्तःकरण हैं. तो बन्ध और मुक्ति प्रति क्षण होती रहती 
है और क्षणिक मुक्ति का अर्थ ही पुनरावृत्ति है। परन्तु पुनराचृत्ति का प्रश्न मुख्यतया उनके विषय 
अं उठता है जो जीत के निज अस्तित्व को स्त्रीकार करते हैं। यदि जीव अलुत्पन्न और अमर हैं 
तो प्रश्न यह है कि इन जीवों के बन्ध का क्‍या कारण है और मोक्ष का क्या साधन है और इस 
अ्रकार प्राप्त किये हुए मोत्च का स्वरूप क्‍या है। फिर देखना होगा कि इस मोक्ष से कभी पुनरावृत्ति 
होगी या नहीं । 


यदि जीव को अलुत्पन्न और अमर माना जाय तो प्रश्न यह उठता है कि बन्ध अनादि है या 
'सादि। यदि बन्ध अनादि है तो वह अनन्त भी होंगा क्‍योंकि अभाव (प्रागभाव) को. छोड़कर और 
कोई ऐसी चीज़ या अवस्था नहीं जिसका आदि न हो अन्त हो । ऐसी दशा में मुक्ति की संभावना भी 
ते रदेगी। यदि बन्ध का आदि है तो उसके कोई कारण होंगे। जीव न तो स्वभाव से बद्ध है न स्वभाव 
'से मुक्त | शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभाव” शब्द का प्रयोग जीव के लिवें भूल से किया जाता है । यह विशेषण 
तो ब्रह्म टी पर लागू होता है । प्रतीत होता है कि इस शब्द के प्रयोग का चलन नवीन वेदान्तियों से 
'चंला है । यदि जीव स्वभाव से शुद्ध स्वभाव से वुद्ध और स्वभाव से मुक्त है तो कोई चीज़ इसको अशुद्ध, 
और अमुक्त बना ही नहीं सकती, परन्तु ऐसा मानना वास्तविकता के विरुद्ध है। हम में अशुद्धि, अज्ञान 
और बद्धता है । हम प्रतित्षण इस का अनुभव करंते हैं। और इससे छूटने का प्रयज्ञ करते हैं.। इससे 
ध्पष्ट है कि हम स्वेभावत: मुक्त नहीं हैं। परन्तु येदि यह माना जाय कि हम स्वभावः्से बंद्ध हैं को भो 
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नहीं बनता । क्योंकि अपना स्वभाव किसी को बुरा नहीं लगता और न उस से छूटने की प्रवृत्ति होती 
है| हम कोशिश उसी वस्तु के लिये करते हैं जिस की प्राप्ति को सम्भव सममते हैं। जीवों की प्रवृत्ति 
ओर प्रकृति दोनों से ज्ञात होता है कि बन्ध स्वाभाविक नहीं है। जब बन्ध ओर मोक्ष दोनों स्वाभा- 
बिक न रहे तो नेमित्तक होंगे और इन के निमित्त कारण पर विचार करना होगा। 

ऋषि दयानन्द जीव के वही लक्षण मानते हैं जो गोतम ने न्याय में माने हैं अथात्‌ सुख, दुःख, 
इच्छा, देष ज्ञान, प्रयत्न | सूत्र में आत्मा शब्द है। परन्तु सुग्ब दःख” शब्द प्रकट करते हैं कि यहाँ 
आत्मा से जीव अभिप्रेत है परमात्मा नरों । कणाद मुनि न आत्मा के लक्षणों में निमेष उन्मेष श्रादि 
का भी परिगशन किया है ! परन्तु यह लक्षण बाह्य हैं अन्तरिक नहीं | केवल शरीर से संबन्ध रखने 
के कारण आत्मा के स्वरूप को नहीं बताते | कुछ क्रियाओं की ओर ही संकेत करते हैं । गोतम मुनि 
की बताई हुई छः बातें भी स्वरूप नहीं लिड्ड मात्र हैं। परन्तु उनसे स्वरूप का ठीक ठीक पता लग 
जाता है। 

आत्मा के दो लिड्ड बताये गये हैं सुख और दुःख । परन्तु सुख और दुःख दोनों एक साथ 
विद्यमान नहीं रहते । आत्मा जिस क्षण सुखी है उस क्षण दःखी नहीं ओर जिस क्षण दःखी है उस च्ञण 
सुखी नहीं इस से कुछ लोग समभते हैं कि सुख ओर दुःख दोनों आत्मा के गुण नहीं ! परन्तु यदि 
यह आत्मा के गुण नहीं तो किस के गुण होंगे ? वायु में उष्णता अप्नरि से आती है, इसलिये कह सकते 
हैं कि उष्णता वायु का स्वाभाविक गुण तो नहीं परन्तु नेमित्तिक गुण है। उष्णता अप्नि का स्वाभाविक 
गुण है और अग्नि से आने के कारण ही वायु का नेमित्तिक गुण हो जाती है । नैमित्तिक गुण वही है 
जो किसी अन्य निमित्त का स्वाभाविक गुण हो । इसलिये यदि सुख ओर दु:ख को आत्मा का नेमित्तिक 
गुण माना जाय तो यह बताना चाहिये कि सुख दुःख किस निमित्त का स्वाभाविक गुण हैं ? जड़ 
प्रकृति न सुखी है न दुःखी, ब्रह्म में भी दुःख नहीं फिर दुःख आत्मा का न स्वाभाविक गुण ठहरता है 
नेमित्तिक | यह एक ऐसी उलमन है जिस का सुलमाना आवश्यक है। 

इस उलमन को सुलभाने में एक बात सहायक होगी। यह ठीक है कि आत्मा या सुखी होगा 
या दुःखी ! परन्तु ऐसा कभी नहीं होता कि आत्मा न सुखी हो न दुःखी ! दुःख जब न होगा तो सुख 
होगा और सुख जब न होग! तो दुःख होगा । यह बात याँ तो बहुत ही साधारण प्रतीत होती है परन्तु 
दाशनिक दृष्टि से महत्व की है। सुख के अभाव का नाम दुःख ओर दुःख के अभाव का नाम सुख 
नहीं है । जिस वस्तु में दुःख का सबेत्र अभाव हैं जैसे पत्थर, उसको सुखी नहों कह सकते । इसी 
प्रकार जिसमें सुख का अभाव है, अथोत पत्थर, उसे दुःखी नहीं कह सकते । छुछ लोगों का यह 
आपत्ति हो सकती है. कि यदि सुख का अभाव दुःख ओर दु:ख का अभाव सुख नहों तो दोनों एक ही 
समय एक ही स्थान में क्यों नहीं ठहर सकते | परन्तु यह आपत्ति निराधार हैं। दो शत्रुओं का एक 
स्थान में अभाव हो सकता है परन्तु युगपत्‌ भाव नहीं | सुख्ब दुःख उसी प्रकार शत्र हैं जैसे व्याकरण 
में आदेश और उसका स्थानी या जैसे पिचकारी में वायु ओर जल। जब वायु निकलता हैं तो जल 
भरता है, जब जल निकलता हैं तो वायु आ जाता है। रुख ओर दुःख सापेंक्तिक भी नहों है । यहाँ 
भो बहुधा सममभने में भूल हो जाती है, लोग सुख और दुःख को सापेज्षिक इसलिये समम केने हैं. कि 
वे दुःख के साधन को दुःख और सुख के साधन को सुख समम लेते हैं, जिनको हम सुख के साधन 
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या दुःख के साधन कहा करते हैं वह व्यभिचारी साधन हैं। अरथात्त यह सोलह आना सत्य नहीं कि 
उनसे सुख ही हो या दुःख ही दो । सुख के साधन किसी किसी को सुखी और किसी किसी को दुःखी 
भी करते हैं, ओर दुःख के साधन भी किसी किसी को सुखी भी करते हैं। अतः सुख ओर दुःख 
की मीमांसा करते समय साधनों पर विचार नहीं करना चाहिये | 

हम ऊपर कह चुके हैं कि जब आत्मा को सुख न होगा तो दु:ख अवश्य होगा और जब दुःख - 
न होगा तो, सुंख अवश्य होगा । इसलिए पता चला कि सुख और दुःख आत्मा के किसी एक ही गुण 
के दो श्कारों के नाम हैं। इस गुण को हम भोकतत्व कहेंगे। भोक्तृत्व आत्मा का स्वाभाविक गुण है । 
इससे आत्मा कभी मुक्त नहीं हो सकता । इष्ट वस्तुओं की प्राप्ति पर सुख होना भी भोक्तृत्व है और 
अनिष्ट पदार्थों की उपलब्धि पर दुःख होना भी भोक्त त्व है। यदि आत्मा में भोक्त त्व न होता तो उस 
को न तो सांसारिक पदाथ कुछ सुख दे सकते न' बह मोक्त सुख की ही इच्छा अथवा भ्राप्ति कर सकता ! 

परन्तु आत्मा में केवल भोक्त्‌ त्व ही नहीं है। इसमें ज्ञान भी है । ज्ञान शब्द के विषय में भी 
बहुत सा भ्रम है। कुछ लोग सममते हैं कि आत्मा स्वभावत: ज्ञानी हैं. अज्ञान किसी निभित्त से शा 
जाता है, परन्तु अज्ञान का अथ चाहे ज्ञान का अभाव लो या भिश्याज्ञान, दोनों बातें स्वभावत: ज्ञानी 
को नहीं सता सकती। प्रथम तो स्वाभाविक ज्ञानों सर्वज्ञ होगा। क्योंकि किसी को जाने ओर किसी 
को न जाने, इसकी व्याख्या किस ग्रकार हो सकेगी, दूसरे ज्ञानी के ज्ञान का तिरोभाव हो ही कैसे 
सकता है ? दीपक ओर दूसरी वस्तुओं के बीच में परदा रख सकते हैं परन्तु दीपक और उसके प्रकाश 
के बीच परदा कैसे डाला जा सकता है ? जो जीव स्वभाव से ज्ञानो है वह अज्ञानीं या मिथ्या ज्ञानी 
हो ही नहीं सकता। अतः हमको स्वोकार करना पड़ता है कि ज्ञान का अर्थ यहां ज्ञात वस्तुओं का 
भण्डार नहीं अपितु ज्ाठृत्व शक्ति है। यह शक्ति उसको जड़ पदार्थों से अलग करती है। प्रत्येक जीव 
में ज्ातृत्व है। ज्ञात वस्तुओं को मात्रा घटती बढ़ती रहती है । हम यत्न करने से प्रतिदिन नह वस्तुओं 
का ज्ञान प्राप्त करते रहते हैं। शिक्षा का भी यही प्रयोजन है। उपलब्ध ज्ञान का क्षय भी ड्सी 
प्रकार होता रहता है जेसे उपलब्ध धन का। मिथ्या ज्ञान की भी उसी प्रकार उपलब्धि होती रहती 
है जैसे कभी कभी कोष में खोटे रुपये आ जाते हैं। परन्तु ऐसा कभी नहीं होता कि जीव का ज्ञातृत्व 
नष्ट हो जाय । मेरे विचार से गोतम जो महाराज ने ज्ञान को इसी अर्थ में लिया है । 


इस प्रकार जीव के दो गुण ज्ञात हो गये एक भोक्तृत्व, दूसरा ज्ञातृत्व, परन्तु एक तीसरा 
गुण ओर द्वे। इसको न्यायदशेन में प्रयत्न कहा है। प्रयत्न का अर्थ है कार्य्य-शीलता । जड़ पदार्थ 
अचर है | जीव चर हैं । अचरों में चरत्व भी जीत्र का दिया हुआ होता है। चैतन्य का मुख्य लक्षण 
है, उसकी चरता। प्राण, अपान, निमेष, उन्‍्मेष आदि भी जीव के चरत्व के कारण हैं। इसको हम 
कठ त्व कदद सकते हैं । इच्छा ओर द्वेष में कठं त्व, ज्ञाठृत्व और भोक्‍्तृत्व का सम्मिश्रण रहता है । 
इच्छा क्या है ? इस का विश्लेषण कीजिये। हम को भान है कि अमुक वस्तु हम को सुख पहुंचा सकती 
यदि वह हमारे पास होती। इस में ज्ञाठृत्व और भोक्ठ॒त्व दोनों काम कर रहे हैं। यदि हम में केवल 
ज्ातत्व होता और भोकतृत्व न होता तो उनके लेने की इच्छा भी न होती। जिस वस्तु का ज्ञान है 
परन्तु जिसके भोगने की भावना नहीं है उसको लेने की इच्छा भी नहीं होती । हम जानते हैं किसफे 
के मुख में विष हैं। परन्तु जब तक हम उस बिष के भोगने की भावना न करें उसकी इच्छा भी न 
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करंगे। परन्तु याद रखना चाहिये कि इच्छा में केवल ज्ञातृत्व ओर भोकतृत्व ही नहीं हैं उसमें चर-व 
अर्थात्‌ कतृत्व का भी अंश है ओर प्ृष्कल अश है। यह सभी का अनुभव है कि इच्छा होते ही 
प्राणी यदि भोतिक रूप से नहीं तो मानसिक रूप से तो अवश्य ही दृषित वस्तु तक पहुच जाता है। 
यदि इच्छा न हो तो कोई काये हो ही नहीं सकता । 

अकास्य क्रिया काचिद दृश्यते नेह कहिंचित्‌ | 

यद्‌ यद्धि कुरुते किश्वित्‌ तत्‌ तत्‌ कामस्य चेष्टिमम्‌ || ( मनु० २।४ ) 

वस्तुतः इन्छा कतृ त्व का पहला सिरा है। जो बात बात इच्छा के विषय में कहो गई वही 
ढ्ेंष के साथ भी लागू होती है। बात वही है । इच्छा सुख की भावना से आरम्भ होती है और द्वेष 
दुःख की भावना से । और दोनां भोक्‍तृत्व से। यदि जीव भोक्‍ता न होता तो उसमें न इच्छा 
होती न छवेष । 

इस प्रकार हमने जीव के तीन गुणों का पता लगा लिया अर्थात्‌ भोकडत्व, ज्ञातृत्व और कतृत्व । 
परन्तु यहाँ पर एक प्रश्न उत्पन्न होता है। इन में से कोन २ से गुण हैं जो ब्रह्म को जीव से अलग 
करते हैं ? जीव में ज्ञातृत्व हैं ? ब्रह्म में भी ज्ञातृत्व हैं । जीव में कठ त्व है ब्रह्म में भी कत त्व है । शायद 
आप कहें कि जीव में भोक्तृत्व है। परन्तु ब्रह्म में भोक्तृत्व नहों क्योंकि वेद भी कहता है:-- 

दवा सुपर्णा सयुजा सखाया समान बल्॑ परिषस्वरजाते । 

तथोरन्यः पिप्पलं स्वाहत्ति अनश्नन्‌ अन्यो अभिचाकशीति ॥ (ऋ७» १।१६४।२०) 


अथात्‌ जीव तो इस बृक्ष के फल को भोगता हैं ओर ब्रह्म नहीं । 

परन्तु ब्रह्म को भोकतृत्व से शून्य कहना ठोक नहीं । वेद मन्त्र में यह नहीं कहा गया कि ब्रह्म में 
भोकतत्व नहीं । वेदमंत्र तो केवल इतना कहता है कि ब्रह्म इस बृक्त के पिप्पल को नहीं खाता । ब्रह्म 
तो स्वथ ही आनन्द स्वरूप है। वह अपने हो आनन्द से आनन्दित रहता है । 


शायद लोग कहेंगे कि हमने ऐसा कह कर ब्रह्म को भोगी बना दिया। यंह तो ब्रह्म का घोर 
अनादर है । परन्तु याद रखना चाहिये कि हमने भोग शब्द को बाजारू अथ में नहीं लिया । साधारण 
भाषा में तो भोगी विषयी पुरुष को कहते हैं जो सांसारिक विषयों में सुख की तलाश करता है। जो 
योग के आनन्द को चख रहा है उसको भोगी नहीं कहते । परन्तु यह तो साधारण भाषा का प्रयोग 
मात्र है। दाशेनिक विचार करते समय तो हम को इस से ऊँचा उठना प्रड़ेगा इेश्वर का आनन्द न तो 
उसके कठ त्व में आता है न ज्ञातृत्व में । यह तो उसी कक्षा की चीज है जिसकी सुख । दम ऊपर कह 
चुके हैं कि सुख ओर सुख के साधनों में भेद है। उपनिषत्कारों ने तो यहां तक कहा है कि जल के 
पीने से हम को सुख इसीलिये होता है. कि हमारी वृत्ति जल से हट कर भीतर की ओर हो जाती 
है। कुछ विद्वानों ने सुख ओर आनन्द में यह भेद किया हैं कि सुख में दुःख का सम्मिश्रण रहता है, 
आनन्द में नहीं । परन्तु सम्मश्रण का कया अर्थ है ? सुख और दुःख मिल कैसे सकते हैं ? और उनके 
मिलने से तीसरी क्या चीज़ उत्पन्न होगी ? यदि कहो कि आनन्द और दुःख से सिलकर सुख बनता है तो . 
भी हमारी ही बात ठीक होगी अथोत्‌ आनन्द भोकतठत्व है। सुख और दुःख का उसी प्रकार सम्मिश्रण हो, 
ही नहीं सकता जैसे दूध ओर शकर मिलते हैँ, न उस प्रकार जैसे श्राक्सीजन ओर हाइड्रोजन मिलकर जल 
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बनता है। दुःखमिश्रित सुख का अथ केवल यही हैं कि जो वस्तु हम को इस क्षण सुख देती है वह 
वस्तु दूसरे क्षण में दुःख देने लगती है । इश्वर दूसरी वस्तुओं के आश्रय से सुख प्रहण नहीं करता इस- 
लिये वहां दुःख का प्रसंग भी नरीं उठता । इसलिये इश्वर को आनन्दस्वरूप भो कहा है और सुखस्वरूप 
भी । स्वानुभूति ही उसका आनन्द है । 

आप कहेंगे कि तुम्हारे इतने कथन न प्रश्न को ओर जटिल कर दिया अथात्‌ जीव और बत्रद्य 
में क्या भेद है यदि ज्ञातृत्व, भोक्‍त्॒त्व, और कत्तेत्व तीनां में पाये जाते हैं । 

सेद है ओर बड़ा स्पटट भेर है। इसी भेद का सम्बन्ध मुक्ति के प्रश्न से हैं। ब्रह्म को अनन्त 
ओर विभु कहा है | जीव सान्‍त और अणु है । ईश्वर में पूणे आनन्द, पूर्ण ज्ञान और पूर्ण कर त्व है, 
जीव में नहीं | इसलिये मुर्के लीत का इससे अच्छा लक्षण नहीं मिला-- 

जीवो भोक्व॒तर ज्ञातृत्व कव्रेत्यवानगुः । 

जीव का अणुत्व ही जीव के बःत्र. जीब के मुमुक्ञत्व और जीव के मोज्न कारण है । इश्वर नित्य 
शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव होने से न बद्र है. न मुमुछ ओर न मुक्त। जब हम ईखर को मुक्त-स्वभाव 
कहते हैं तो यहां मुक्त का प्रयोग सापेज्षिक दृष्टि से ही करते हैं। स्वामी दयानन्द ने सत्याथे प्रकाश में 
एक प्रश्न उठाया है कि इश्वर रागी है या विरक््त । और इस प्रश्न का उन्होंने जो उत्तर दिया है वह 
यहां भी लागू होता है । 

यहां चलते हुये एक बात ओर स्पष्ट कर दी जाय । प्राय: कहा जाता है कि' ब्रह्मविद्‌ ब्रह्म एव मवति” 
श्रथोत्‌ मुक्त अवस्था में जीव भी ब्रह्म हो जाता है। परन्तु उपनिषद्‌ के इस वाक्य का अथ 'एव! के 
स्थान में 'इब! ही करना होगा। वेदान्त दशन के एक सूत्र में इस बात को बहुत अच्छी तरह 
व्यक्त किया है:-- 

जगद व्यापारवज प्रकरणादसानाहतत्वान् । व० सत्र ४ ।७।१ 9 

श्री शंकराचाय जी इसके भाष्य में लिखते हैँ:-- 

जगदुलक्त्यादिव्यापारं वजर्थित्वाउन्यदरिमाद्यात्मकमैशयये. सुक्कानां. भवितुमहंति । 
जगद व्यापारस्तु नित्यसिद्धस्यवेश्वरस्प । 

अथात्‌ मुक्त जीवों को अन्य शक्तियां तो आ जाती हैं. परन्तु बह र्ृष्टि की उत्पत्ति आदि नहीं 
कर सकते। न सूख्ये, चन्द्र बना सकते हैं. न लोक-लोकान्तरों का पालन या संहार कर सकते हैं, यह 
काम तो नित्य सिद्ध इश्वर ही करता है। यहां दो बातें स्पष्ट हैं। मुक्ति में जीव ब्रह्म नहीं हो जाता । 
दूसरा “अहं ब्रह्मास्स” की अनुभूति मोक्ष का साधन नहीं है | 

अब देखना चाहिये कि जिसको मोक्ष या परमपद कहा जाता है वह किस अवस्था का नाम 
है। जो लोग किसी स्थान विशेष की प्राप्ति को मुक्ति कहते हैं. वह तो सवंथा ही श्रांत हैं । चाद्दे चौथा, 
साववां, आस्मान हो, चाहे चन्द्र या सूथ्य लोक या शिला विशेष । परन्तु यदि एक जीव किसी स्थान 
विशेष में जा सकता है तो सिवाय क़ैद के ओर अवस्थाओं में बहां से आा क्‍यों नहीं सकता ? यह तो 
समम में आ सकता है. कि किसी को नरक से बाहर निकलने न दिया जाय क्योंकि नरक बन्‍्दीग्रह 
ह। परन्तु स्वगे में कैद करने का तो कोई प्रयोजन ही नहीं! फिर भी दाशेनिक सिद्धान्त तो यही है 
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कि जिसका आरम्भ है उसका अन्त भो है। प्रध्यंसाभाव को छोड़ कर अन्य कोई दृष्टान्त ऐसा नहीं दे 
जो इसका खण्डन कर कर सके | अभाव को दृष्टान्त मानने में कई आपत्तियां हैं जो लोग प्रागभाव- 
ओर प्रध्वंसाभाव को लेकर उपयुक्त दाशनिक सिद्धान्त का खण्डन करते हैं. वह भूल करते हैं। इस 
देत्वाभास को हम बीज गणित के एक समीकरण से दिखाते हैं:-- 


कल्पना कीजिये कि-- 
झ्तुज- ० 
१ ७० च्तु८० 
ओर २ क्षरू० 
१०० चजझ्षर 
क्ष॒का दोनों में भाग दे दीजिये 
१००७२ 


यहां समीकरण के सभी नियम ठीक ठीक लगाये गये हैं। हेत्वाभास का स्थान केवल एक है । 
यह यह कि ज्ञ को ० के बराबर मान लिया गया है। अथांत्‌ क्ष! अभाव का नाम है। यदि 'क्ष' भाव 
का नाम होता तो कभी यह अव्यवस्था उत्पन्न न हो सकती ! इसी प्रकार भाव और अभाव समकत्त 
न होने के कारण भाव में अभाव का दृश्ाान्त काम नहीं करता । एक और बात है जिसकी ओर दाशे-, 
निकों का ध्यान नहीं गया । प्रागभाव को अनादि सान्‍्त ओर प्रध्यंसाभाव को सादि अनन्त कहने वालों 
ने यह नहीं सोचा कि प्रागभाव और पग्रध्वंसाभाव हैं. क्या वस्तु और उनका यह नाम क्यों पड़ा। इनके 
नाम से ही प्रगट होता है कि प्रगभाव और प्रध्यंसाभाव एक अनित्य ( सादि और सान्‍्त ) वस्तु के. 
आदि और अन्त के नाम हैं। और उसी की अपेक्षा से रक्खे गये हैं। घट के जन्म से उसका नाम 
घट का प्रागभाव है ओर उसके मरण का नाम घट का प्रध्यंसाभाव । यदि इन अनित्य ( सादि ओर 
सान्‍्त ) वस्तुओं को छोड़ दीजिये तो न प्रागभाव ही कुछ ठहरता है ओर न प्रध्वंसाभाव । इसलिये 
यदि स्वग का आदि है तो अन्त अवश्य ही मानना पड़ेगा । ओर पुनरावृत्ति सिद्ध हो जायगी। 

परन्तु हम इसको यहीं छोड़कर परमपद के स्वरूप पर विचार करते हैं। हम कह चुके हैं. कि 
जीव में भोक्तत्व, ज्ञाटृत्व और कठ त्व हैं। और जीव अणशु है। इसकी अल्पता या अणग़ुता उसका 
प्रेरित करती है कि वह भोक्तत्व, ज्ञाठत्व और कर त्व में उत्कृष्टता उत्पन्न करे । हम यदि प्राणियों को 
प्रवृत्तियों का निरीक्षण करें तो हमको बिदित होगा कि जीव के समस्त व्यापार इन्हीं तीन द्वेतुओं से 
होते हैं अथांत या तो भोक्तत्व मं उत्कृष्टता हो जाय या ज्ञातृत्व में या कतृ त्व में या तोनों में । अ्रच्छा 
विकास वही कहलाता है जिसमें इन तीनों का साम्य ओर समावेश हो । विषमता प्राय: दोष ही सममी 
जाती है। ज्ञान शून्य भोग या भोग शून्य कम या कम शून्य ज्ञान संभव भी नहीं ओर यदि विषमता 
अधिक हो तो अनिष्ट भी समर जाते हैं | कल्पना कीजिये कि एक मलुष्य अधिक ज्ञानी है परन्तु गन्दी 
वस्तुओं में आनन्द लेता है या महा आलसी है तो उसको विकसित नहीं कह सकते । अनुमान यही 
होता है. कि उसके ज्ञान में कोई दोष है । सच्चा ज्ञान तो वही है जिसमें सच्चा आनन्द ओर सच्ची काय्ये- 
शीलता हो । प्रायः लोग अन्ध विश्वास को भक्ति सममते हैं। इसीलिए भक्ति मांगें, ज्ञानमागे और: 
कमे भागे तीन भिन्न २ मार्ग मान लिए गये हैं। भक्त वही सममा जाता है जो तक ओर श्वान शून्य हो 
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और किसी काय्ये को न करता हो । यह भूल है। यह तोन मांगे नहीं अपितु काण्ड हैं। अथोत सच्चे 
ब्रिकास में तीनों अथोत्‌ भोक्त स्व, ज्ञावत्व और कठ्‌ त्व का साम्य है (६2 कक+ कक है :-- 
यद्ा पश्यः पश्यते रुक्‍्माणम्र्‌, कर्त्तामीशं पुरुष अक्ययोनिम । 
तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय, निरंजनः परम॑ साम्यमुपेति ॥ 

पाठक गण 'परमं साम्यं! पर विचार करें। उपनिषद्‌ कहती है कि परत्रह्म के साक्षात्कार से 
यह साम्य प्राप्त होता है। इस साम्य को आप मुक्ति भी कह सकते है ओर 'परमपद” भी | परन्तु इस 
से भी अधिक ध्यान देने की यह बात है कि इस छोक में ब्रह्म के किस किस गुण का साक्षात्कार 
कहा है--तह्य-योनिम! अथात्‌ ज्ञान का भण्डार और श्रम या अ्रविद्या से सबंथा रहित। “कत्तोरम! 
अथौत्‌ “क्रिया शीलता' का आदि स्रोत और “रुक्मवर्णम' शुद्ध, पवित्र, मलीनता आदि दोषों से रहित 
शुद्ध विमल आनन्द का स्त्ररूप । जीव को इन्हीं गुणों की तो आवश्यकता है। इन्हीं गुणों का धारण 
करना परमात्मा का साक्षात्कार है और परमात्मा का साक्ञातकार ही इन गुणों का धारण करन है, 
सुथ्य को देखना और सूयथ्य के प्रकाश का आनन्द उठाना एक ही बात है। गायत्री मंत्र में कहा है कि 
हम ईश्वर को 'धीमहिः या धारण करें। ईश्वर को धारण करने का अथथ ही ईश्वर के गुणों का धारण 
करना है। वे गुण क्या हैं? सायुज्य और सानुज्य मुक्ति नहीं अपितु ज्ञाद॒त्व भोक्तत्व और कठ्‌त्व 
का शुद्ध और विकसिततम रूप । जब यह प्राप्त हो जायगा ओर साम्य पराकाष्ठा को पहुँच जायगा 
यो इसी को परम पद या मोक्ष कहेंगे, जब तक [इस साम्य में कमी रहती है मनुष्य कमवीर या 
विंद्वान्‌ या सुखी कहला सकता है परन्तु बह मोक्ष से कोसों दूर है। संभव कि वह मोक्ष की यात्रा 
का यात्री हो । 

'अब एक और विचार कीजिये। ईश्वर के भोक्त त्व, कठ त्व और ज्ञात॒त्व की क्‍या विशेषता है 
जिसको जीव को अपने में उत्पन्न करना चाहिये। जीव के कं त्व, भोक्त त्व और ज्ञाठत्व में क्‍या 
त्रुटि हैँ जिस को दूर करने से ईश्वर के गुणों का सामीष्य प्राप्त हो सकता है । 

इसकी विवेचना के लिये दाशानिक बाल की खाल निकालने की आवश्यकता नहीं । केवल 
प्राशियों के सामान्य व्यापार का निरीक्षण करना है। वास्तविक दशेन तो यही है कि हम प्राणियों 
की सांमान्य प्रवृत्तियों ओर प्रगतियों का निरीक्षण कर सके । तत्व की खोज के लिए संसार से बाहर 
किसी सागर की खोज व्यर्थ है हमको अपने स्वरूप और ईश्वर के स्वरूप दोनों का दर्शन यहीं होगा । 
उपनिंषद्‌ कहती है :-- 

. समाने वृक्ष पुरुषों निमम्रो अनीशया शोचति सुह्यमानः । 

जुष्ट यदा पश्यतीशमन्यं तस्य महिमानमिति वीतशोकः ॥ ( मु० उ० ३० ) 

श्रथात्‌ जिस संसार रूपी वृक्त पर तुम बैठे हो उसी पर तुम्हारा प्रभु भी है। वह अश्रन्यत्र नहीं 
है, यहीं है । दुःख उसी समय तक है जब तक तुम, अपने को देखते हो अपने प्रभु को नहीं। यदि तुम. 
को उस:अभु के भी दशेन हो गये ओर तुम ने उसके गुणों को धारण कर लिया फिर तो शोक का 
जाम नहीं रहेगा । यही तो साम्य है। यही परम पद है। 

', श्रच्छा अब एक बार पीछे लोटिये। ईश्वर में भोक्ठ्त्व है । जीव में भी भोक्ठृत्व हैं, परन्तु इेचचर 


| 


[ २३१ ] 


'स्वाजुभूति! से आनन्दित है उसे अपने बाहर कहीं से आनन्द उधार नहीं लाना पड़ता। यदि मुझ 
जीव में भी यह शक'क्ते उत्पन्न हो जाय कि में अपने भीतर ही आनन्द का अनुभव करने लगूं तो में 
ईश्वर के समीप हो जाता हूँ, और कितना जितना मैं स्वानुभूति में अधिक आनन्द लेता हूँ उतना 
ही में उन लोगों की अपेक्षा उत्कृष्ट हूँ जो अन्य वस्तुओं में आनन्द खोजते हैं। शराबी का शराब में 
आनन्द तलाश करना और एक विद्वान्‌ का विद्या में आनन्द खोजना। दोनों में क्या भेद है ? पहले 
की अपेक्षा दूसरे की आनन्द मनाने की रीति विशद है। शाख्रों में पांच कोश बताये गये हैं । अन्नमय 
कोश सब से स्थूल है। इस कोश से सम्बन्ध रखने वाले साधन भी स्थूल हैं, उनका सुख भी स्थूल 
है। जो मनुष्य विज्ञानमय कोष में विचरता है वह अपने आनन्द को विशद बनाता है, ज्ञान से केवल 
ज्ञान की पिपासा ही नहीं दूर होती अपितु ज्ञान हारा आनन्द भी होता है, बढ आनन्द स्वादयुक्त 
भोजन से अधिक विशद है। हमारे विकास की एक कसोटी यह है कि हम को सुख की इच्छा के 
लिये किस प्रकार के पदार्थों की प्राप्ति की इच्छा होतो है । 

अब अपनी ज्ञातृत्व शक्ति पर विचार कीजिये। परमात्मा को ज्ञान के लिये चार या आठ 
प्रमाणों की आवश्यकता नहीं होती, हमको होती है । और ज्यों ज्यों हम को शिक्षा ओर अभ्यास द्वारा. 
ज्ञान प्राप्ति के साधनों को विशद्‌ बनाने की शक्ति आ जाती है त्यों त्यों हमारे प्रमाणों में भी बिशदकत . 
होती जाती है। भूसे के तोलने की तराजू ओर स्वणे के तोलने की तराज़ू में भेद है। दोनों को हम . 
प्रत्यक्ष प्रमाण ही कहेंगे परन्तु प्रमेय की सूच्मता के लिये प्रमाण की सूच्मता अनिवाय है। शिक्षिद् 
मनुष्य किसी पुस्तक को पढने में अथे शिक्षित की अपेक्षा आंख से कम काम लेता है। इसी ग्रकार 
आप्त पुरुष थोड़े में ही अवलोकन से अधिक ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं। और योगी को इन अमाणों की 
संकेत मात्र ही आवश्यकता पड़ती है। इस प्रकार हमारी ज्ञाठृत्व शक्ति उत्तरोत्तर उन्नति करती जादी 
है । इसकी पराकाष्ठा का नाम परमपद है । 


कठ त्व के विषय में भी इसी प्रकार भेद है। ब्रह्म की अनन्तता ओर जीव की अशुता त्रह्म के 
कं त्व और जीव के कठ्‌त्व में भी भेद उत्पन्न कर देती है । आनन्द स्वरूप ब्रह्म क्रिया तो करता है 
परन्तु अपने आनन्द की वृद्धि के लिये नहीं, न दुःख के कम करने के लिये। इसी को वेदान्त में 


'लोकवत्त लीलाकऊवल्यम कहा है । इसका यह अथ नहीं कि ब्रह्म का काय निष्प्रयोजन है, प्रयोजन 

तो है परन्तु अपना प्रयोजन नहीं । इश्वर जो कुछ करता है जीव की उन्नति के लिये, परन्तु मनुष्य या 

अन्य प्राणी जो कुछ करते हैं वह अपने सुख के बढ़ाने या दु;ख के कम करने के लिये। उनकी मुख्य 

प्रवृत्ति दुःख सुख से सम्बन्ध रखती है अपनी उन्नति से भी नहीं। शराबी सममता है कि शराब से 

उसे सुख मिलेगा या दु:ख कम हो जायगा उसे यह भी परवाह नहीं कि मेरी उन्नति अथात्‌ विकास 
के लिये शराब साधक हैं या बाधक | इस प्रकार अधिकसित जीव की क्रिया सस्‍्वसुख अथवा स्वदुख 

के ही सम्बन्धित होती है. स्व-उन्नति से भी नहीं, पर-उन्नति का तो प्रश्न ही नहीं उठता । परन्तु शिक्षित 

की प्रवृत्ति अपने सुख दुःख से उठकर स्व-विकास की ओर भुकने लगती हैं। ओर स्वविकास से पर- 

विकास की ओर । जीव के कं त्व की उन्नति की यही कसौटी है, इसका यह अर्थ नहीं कि जीव को” 
सुख की आवश्यकता नहीं । सुख की इच्छा उन्नति का द्ेतु नहीं, परन्तु उन्नति से सुख मिल्लेगा ही । 

रिमेका के प्रसिद्धश्न कबि लांगफैंलों ने ठीक कद्दा है :-- 
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नॉट इंजोयमेंट एएड नॉट सोरो । 

इज़ अवर डेस्टिए्ड एऐंटड और वे । 

बट टू ऐक्ट देट इंच टू मोरो । 

फाइएण्डटस अस बटर व्न ट ड | 

अथोत्‌ हमारे जीवन का अन्तिम ध्येय सुख या दुःख का भोग नदीं है अपितु वह कहंत्व है 
जिसके द्वारा आगे आने वाला दिन गत दिवस की अपेक्षा हम को अधिक उन्नतिशील पा सके । 

यह उन्नति या विकास क्या है? नतो दुःख का नाश नसुख की ग्राप्ति। अपितु 'परमं 
साम्यम्‌! श्रथोत्‌ समन्वित विकास | यह बात नहीं कि इस विकास से सुख की प्राप्ति या दु:ख का नाश 
नहीं होता | होता है, अवश्य होता है । परन्तु भेद दृष्टिकोश का है। कोई जीने के लिये खाते हैं, कोई 
खाने के लिये जीते हैं जीना और खाना दोनों में समान हैं। परन्तु भेद मनोवृत्ति का है। जो जीने 
के लिए खाता है वह जीता भी अधिक है और खाता भी अधिक है क्योंकि न जियेगा तो खायगा 
ही क्या ? परन्तु जो खाने के लिये जीता है वह स्वास्थ्य को बिगाड़ कर खाने के आनन्द से भी 
यॉचित रह जाता है। इसी प्रकार जो पर-उन्नति में तत्पर है उसकी स्व-उन्नति भी होती है और उसको 
सुंख भी प्राप्त होता है। इसलिये पर-उन्नति में तत्पर रहना और निष्काम कर्म करना ही मोक्ष का 
सघन बताया है, यजुर्वेद में कहा है :-- 

कुव॑श्नेवेह कर्मारि जिजीविपेच्छत७ समा; । एवं त्वयि नान्यथेतोस्ति न कर्म 


लिप्यते नरे । ( यजु० ४०२ ) 

अथोत्‌ मनुष्य को कर्म करते ही सौ वर्ष जीने की इच्छा करनी चाहिये । इसी प्रकार वह कम में 
लिप्त नहीं होगा । परोपकार के कर्म बन्धन नहीं हैं, स्वार्थ के कम बन्धन हैं | अ्रतः: निष्काम कम ही मोक्ष 
के साधन हैँ । निष्क्रिय होना मोत्ञ का साधन नहीं | क्रियाहीन पुरुष स्वेथा क्रिया हीन तो रह नहीं सकता 
क्योंकि कठ त्व उसका स्वाभाविक गुण है । परन्तु वह कर्म के बन्धन में जकड़ जाता है। स्वार्थ उसको 
सताने लगता है। उसकी उन्नति रुक जाती है और वह दुःखी हो जाता है। यह बात नहीं हैं कि परोप- 
कारी को सुख की प्राप्ति न हो, परोपकारी और निष्काम काय्य करने वाले से अधिक आनन्द तो किसी 
को होता ही नहीं । यह तो अक्षय आनन्द है। परन्तु वह सुख की खोज नहीं करता | तण्डुल के खोजी 
को. भूसी तो मिल ही जाती है। कोई भूसी के लिए खेती नहीं करता । परोपकारी का कढ त्व इेश्वर के 
कठंत्व के सट्शतम होता है। उपासक वही है जो ईश्वर के निकट बैठा हो। यही उपासना है. यही 
ईश्वर को धारण करना है। निष्काम कम मनुष्य को ईश्वर के सदृश बना देता हैं। जो मनुष्य 
जितना परोपकारी और निस्स्वाथ है, उतना ही मुक्ति के निकट हैं, उतना ही सदाचारी है। और जब 
ओोक्त त्व, ज्ञातृत्व और कर त्व पराकाष्ठा को पहुंच जाते हैं तो जीव मुक्त हो जाता है। यही उसका 
प्रमपद है। यह पद प्राप्त होते ही-- 

मिच्यते हृदयग्रन्थिच्छियन्ते स्वेसंशयाः.। 

बीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दष्टे परावरे || ( छुंडक ३० ) 
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अद्भुत ज्ञान, अद्भुत आतन्द और अद्भुत कम परायणता प्राप्त हो जाती है । 

अब हम अपने मौलिक प्रश्न की ओर आते हैं। इस प्रकार जिसको परम पद को प्राप्ति हो 
गई श्रर्थात्‌ जिसने भोकतृत्व, ज्ञाठृत्व और कतृ त्व के साम्य की पराकाष्ठा को प्राप्त कर लिया क्‍या वह 
जीव फिर लौट कर संसार के बन्धन में आता है ? 

हमारा उत्तर यह है कि वह संसार के बन्धन में तो नहीं आता परन्तु संसार में आता है। 
शरीर धारण करता है और उस शरीर के द्वारा अन्य बढ़ जीवों को अपना विकास करने में साधक 
होता है पथिक के रूप में नहीं अपितु पथप्रदशंक के रूप में । यदि ऐसा न हो तो जीव का एक गुण 
अथोत्‌ कत्‌ वव्ष तो निष्फल ही हो जाय | वह मुक्ति क्‍या जिसमें एक गुण नष्ट हो जाय | तिपाई के 
तीन पावों में से एक पावा तो टूट ही गया। यह उन्नति तो न हुईं अवनति ही हुईं । यदि कोई पुरुष 
कान की सुनने को शक्ति को बढ़ाने के लिये आंख फोड़ ले तो उसे बुद्धिमान कौन कह्देगा ? लोगों 
ने समझ रखा है कि जीव केवल भोग का एक बण्डल है। ज्यों ही सुख की प्राप्ति हो गई उसकी यात्रा 
समाप्त हो गई। वह उन्नति के शिखर पर बेठा है, परम आनन्द भोग रहा है, उसको किसी की 
परवाह नहीं । ऐसे हो लोगों ने स्वग में केवल भोग्य पदार्थों की ही कल्पना की है । वहाँ प्रत्येक वस्तु 
: अनायास मिलती है और बिना मूल्य के यद्दां तक कि स्त्रियाँ भी चाद्दे उनको हूर” कहिये चाद्दे गोमिका 
बात वही है । ऐसे द्वी लोगों के लिए तो एक उदे कवि ने कह ही डाला-- 

ज़ाहिद को कोन कहता वह हक परस्त है । 

हूरों पे मर रहा है वह शद्ववत परस्त हे ॥ 


जो इसलिये मुक्ति चाहते हैं कि शराब पीन को मिले, आनन्द हो चाहे नशा न भी हो। शख्थ्षियां 
भोग को मिलें और ग्रहस्थ या सनन्‍्तान का झंमट न रहे । जब इच्छा दो सिद्रा और तृबा के वृक्तों 
की शाखायें कुक कर अपने मीठे फलों को हमारे मुंह तक पहुंचा देवें अथवा कामधेनु गाय हर समय 
हमारा मुह मीठा करती रद्दे ओर हम को उसके चारा घास की भो चिन्ता न हो । ऐसे पुरुष अपनी ऐसी 
भावना मात्र से अपने को मुक्ति के अयोग्य सिद्ध कर देते हैं। जिनको साधारण ममुक्षत्व भी प्राप्त 
नहीं हुआ अपितु सदाचार के सामान्य तल से भी गिरे हुए हैं वह उन्नति से बहुत दूर हैं। जिसको 
आनन्द के भोग में दूसरों की परवाह नहीं रही वह उन्नति के शिखर पर है ही नहीं” उस ने भूल से 
अपने को ऐसा समम रक्‍्खा है| वर तो पौराशणिऊ त्रिशंकु के समान बोच में लटक रहा है। स्वामी 
दयानन्द जो महाराज ने सत्याथ प्रकाश में कहा है;-- 

“जो तुपसे कोई पूछे कि आंख के होने में क्या प्रयोजन हे? तुम यही कहोगे, 
देखना । तो जो ईश्वर में जगत्‌ को रचना करने का विज्ञान, बल और क्रिया है उसका 


क्या प्रयोजन बिना जगत्‌ की उत्पत्ति करने के” (सम्रु७ ८) 

हम भी मदर्षि की युक्ति का अनुसरण करके कहते हैं. कि “जीव में जो उसका गुण कहढृत्व 
है उसका क्या प्रयोजन यदि उस से परोपकार करने के लिये म॒क्ति के पीछे लौटे न ९” यह ठीक है रि 
बद्ध अ्रवस्था में वह कमे करता रहा। परन्तु बंद्ध अवस्था के कम तो स्वार्थभय और ईश्वर के कर्मों से 
विपरीत थे। पूर्ण निष्कामतया परशोपकार कीं योग्यता तो श्रेशी प्रांप्त हुई है। जो मनुष्य कौड़ी कॉड़ों 
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जोड़ने की दशा में तो दान करता था परन्तु परमकोष का स्वामी होकर दान को भूल जाय उसको तो 
ब्रशंसा की दृष्टि से नहीं देखा जा सकता । यदि मुक्ति में पहुंच कर कोई जीव ऐसा है जो सोचता है 
अब तो परम आनन्द के भण्डार के ऊपर बैठे हैं, हम को किसी की क्या पड़ी, तो ऐसे स्वार्थी को स्वार्थ 
के अपराध में ही मुक्ति से निकाल कर नीचे फेंक देना चाहिये। वह उस संसार में रहने के योग्य है 
जहां प्रत्येक जीत आपाधापी में लगा हुआ है। मोक्ष जैसी सर्वोत्कृष्ट अवस्था तो और ही प्रकार की द्वोनी - 
चाहिये। स्वामी दयानन्द ने मुक्ति से पुनरावृत्ति के पक्ष में कई युक्षियाँ दी हैं। थे युक्षियां पृवपत्षियों 
की भावनाओं के अनुरूप दी गई हैं। जेसे:-- 
(१) जीव का सामरथ्य शरीरादि पदार्थ ओर साधन परिमित हैं पुनः उसका फल 

अनन्त फंसे हो सकता है १ 

यह मुक्ति कम-शास्त्र से सम्बन्ध रखती है । जो जैसा करेगा वह वैसा पायेगा ।फल कम के 
अनुसार होना चाहिये | यदि कमे सान्‍्त है तो फल अनन्त कैसा ? कुछ लोग कद्द सकते हैं कि मुक्ति ज्ञान 
से होती है, कम से नहीं । परन्तु यह भूल है। ज्ञान भी तो बिना कम के नहीं हो सकता । इसकी जिवेचना 
'तृ त्व' के साथ की जा चुकी है । 

(२) अनन्त आनन्द को भोगने का असीम सामथ्ये, कम और साधन जीबों में नहीं, 

इसलिये अनन्त सुख नहीं भोग सकते । 

आनन्द के भोग के लिये भी पात्रता चाहिये। गद्जा में जल बहुत है परन्तु आप तो उतना ही 
ला सकते हैं जितना आपके पात्र में समा सकता है। इश्वर तो अनन्त आनन्द का भण्डर है परन्तु 
जीव में यह सामथ्य नहीं । 

. (३) “जिन के साधन अनित्य हैं उनका फल नित्य कभी नहीं हो सकता ” 

जो चीज्ञ साधनों द्वारा प्राप्त की जाती है वह नेमित्तिक होती है। नेमित्तिक बस्तु का आश्रय निमित्त 
के ऊपर रहता है | अतः नैमित्तिक वस्तु नित्य हो ही नहीं सकती | यह तो स्पष्ट दार्शनिक सिद्धान्त है। 

(४) “जो मुक्ति में से कोई भी लोटकर जीव इस संसार में न आवे तो संसार का 
उच््छेद अर्थात्‌ जीव निश्शेव हो जाने चाहियें! 

परन्तु यह बात ऐतिहाय प्रमाण के विरुद्ध है। यह रृष्टि का प्रवाह अनन्त काल से चला आता 
है। इस समय भी पशु पक्षी कीट पतज्ञ आदि अनन्त जीव विद्यमान हैँ । फिर यह कल्पना केसे करली 
जाय क्रि जीवों का एक दिन अवश्य अन्त हो जायगा । ओर परमात्मा के कतृ त्व गुण के सफल करन 
के लिये किसी सष्टि-निर्माण की अवश्यकता रहेगी ही नहीं। न यह कहा जा सकता है कि अनन्त काल 
से अबतक किसी फो मुक्ति नहीं मिली, यदि मुक्ति एक भ्राप्य वस्तु है तो बहुतों को प्राप्त हुईं होगी । 

(५) यदि यह्‌ प्रश्न किया जाय कि “जितने जीव मुक्त होते हैं उतने इश्वर नये 
उत्पन्न करके संसार में रख देता है इसलिये निश्शेष नहीं होते” तो इसका उत्तर यह है कि 
'जो ऐसा द्ोवे तो जीव अनित्य हो जायें क्‍योंकि जिसकी उत्पत्ति होती हे उसका नाश 
अवश्य दोता है, फिर तुम्दारे मतानुसार मृक्षि पाकर भी विनष्ट द्ोजायें, मुक्धि अनित्य दोगई ।” . 
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यह युक्ति इतनी स्पष्ट है कि मीमांसा की अवश्यकता नहीं । 
(६) पक्तति के स्थान में बहुत सा भीड़ भड़का हो जायगा ।! 
इस युक्ति के सुनने से हंसी अवश्य आती है। परन्तु इस में उत्तर का दोष नहीं। पूृ्वपक्त का 
दोष है । क्योंकि बहुत से लोंग मुक्ति को स्थान विशेष से संबन्धित करते हैं । जहाँ स्थान है. वहाँ स्थान 
की मीमा भी है | सीमा है तो अन्त हैं। ओर अन्त है तो भीड़ भड़का हुआ ही!' 
(७) “दुःख के अनुभव के बिना सुख कुछ भी नहीं होसकता ।” 
जो जीव सदा मुक्ति के स्थान में रहेंगे वह नित्य सुख भोगते भोगते दुःख को स्वथा भूल ही 
जायेंगे । फिर उनको सुख के मूल्य का भी भाव नहीं रहेगा । 
(८) “जो ईश्वर अन्तवाले कर्मो का अनन्त फल देवे तो उक्ता न्याय नष्ट हो जाय? 
यह भी कर्म का सिद्धान्त है जैसी शंका नं० १। भेद केवल इतना है कि नं० ९ में नियम का 
उल्लेख है ओर नं० ८ में नियन्ता का । सिद्धान्त सवतंत्र ही है । 


(६) अल्पन्न अल्प सामथ्य वाले जीव पर अनन्त सुख का भार धरना ईश्वर के लिये 
डीक नहीं ?! ह 

यहां दो शब्द दिये हैँं। पहला अल्पज्ञ' जो जीव के ज्ञाठृत्व की सीमा बताता है। दूसरा अल्प 
सामथ्ये, जो जोब के करत त्व की सीमा का बोधक हैं। जब दो गुण सीमित हुये तो तीसरा। आनन्द! , 
कैसे असीम और अनन्त द्वो सकता है ? फिर तो 'साम्य” न रहकर विषमता आरा जायगी। 

कुछ लोग शायद कहें कि सुख के भोगने में सामथ्ये का क्या प्रश्न ? परन्तु जिस प्रकार दुःख 
असह्य होसकता दै उसी प्रकार सुख भी असह्य होसकता है। सुखी मनुष्य के आपे से बाहर हो जाने _ 
की अधिक संभावना है | अनन्त आनन्द को परमात्म! ही पचा सकता है जीव नहीं। हम संसार में 
नित्य देखते हैँ कि वेंभव अथवा उच्चपद को पचाने वाले बहुत कम हैं । 


(१०) “जो परमेश्वर नये जीव उत्पन्न करता है तो जिस कारण से उत्पन्न होते 


हैं वद चुक जायगा”। 

इश्वर तो उत्पादक ही होगा उपादान तो दूसरा ही होगा । यदि उपादान प्राकृतिक नहीं तो वह 
उपादान ही नहीं। बिना उपादान के उत्पत्ति केसी ? यदि प्राकृतिक उपादान मानो तो दो प्रश्न उत्पन्न 
होंगे । क्या ईश्वर अब तक जो जीब हैं उतके बनाने में समस्त उपादान व्यय कर चुका या कुछ शेष है 
यदि समाप्त कर चुका तो नये जीवों के लिये उपादान कहाँ से आयेगा ? यदि कुछ शेष है तो शेष 
उपादान इतने दिनों निष्फल पड़ा रहा । यह क्यों ? उस उपादान का प्रयोजन ही क्‍या जो अनन्तकाल से' 
व्यथ ही शेष पड़ा हुआ है ९ 

(११) “जब वहां से आना द्वी न हो तो जन्मकारागार से इतना ही अन्तर है कि वहां 
मजूरी नहीं करनी पढ़ती /” | 

यह उत्तर उन लोगों के लिये है जिनकी दृष्टि जीव के भोक्तृत्व पर है। कठंत्व को स्वभा 
भुलाये हुए हूँ । यत्तः पूबे पच्ध सवेथा लौकिक था श्रेव: उत्तर भी उसी प्रकार का दिया गया। जोक में" 
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देखा जाता है कि जो सुख जबरदस्ती दिया जाय बह दुःख हो जाता है। बच्दे मिठाई पसन्द करते हैं । 
परन्तु यदि उनको कटा जाय कि मिठाई खानी ही पड़ेगी अन्यथा दण्ड मिलेगा तो बह मिठाई भज्ञेदार 
नदीं रहेगी | कामी पुरुष काम की ठप्ति को अच्छा सममता है। परन्तु यदि उससे कहा जाय कि तुम 
को काम की ठृप्ति जबरदस्ती करनी पड़ेगी न करोगे तो * १०० कोड़े लगेंगे । तो वद कासी पुरुष भी सुख 
के स्थान में दःख का अनुभव करेगा । 

(१२) “ब्रह्म में लय होना समृद्र में हब मरना हे ।” 

यद्द तो स्पष्ट ही है । लय” एक एक प्रसिद्ध शब्द है परन्तु उसका अर्थ बहुत कम लोग सममते , 
हैं । एक वस्तु दूसरी वस्तु में कैसे लय होती हैं । यदि लय” का अर्थ 'डपचय” है तो जीव ब्रद्म में लय 
हो ही नहीं सकता क्योंकि ब्रह्म में 'उपचय” का क्‍या अर्थ ? यदि 'जीव” अपना श्रस्तित्व खो देता है 
तो 'डूब मरने के समान” हुआ ही | ऋषि ने यहां यद नदीं कहा कि जैसे नदियां समुद्र में लय होती हैं 
क्योंकि वहां तो उपचय स्पष्ट हो है। जो जल नदियों का समुद्र में गिरता है वह नष्ट नहीं होता केवल 
स्थान परिवत्तेन करता है । परन्तु यदि कोई मनुष्य समुद्र में जाकर डूब जाता है तो वह अवश्य नष्ट 
हो जाता है। मुक्ति नाश का नाम नहीं। नाश या लय को न तो 'परमधाम? कद सकते हैं न 
आनन्दधाम' । 


(१३) अब यह प्रश्न करते हैं कि जब मुक्ति जन्म मरण के सदृश है तो इसके लिये श्रम करना 
व्यथे है, इसका उत्तर ऋषि दयानन्द ने यह दिया दै कि प्रथम तो “भ्रुक्ति जन्प परण के सरश नहीं” 
भरण दुःख है और जन्म भी दुःख | मुक्त पुरुष न तो मुक्ति के होने पर दुःखी होता है न पुनरावृत्ति के 
समय । शरीर धारण करने और शरीर त्यागने के नाम दुःख नहीं । शरीर को बलात्‌ छोड़ने और बलात्‌ 
आरम्भ करने से दुःख होता हैँ। नये कपड़े पहनने ओर पुराने कपड़े उतारने में किसी को दुःख नहीं 
होता । परन्तु जो कैदी है उसको नये पहनने ओर पुराने उतारने दोनों में दुःख होता है क्योंकि बह दोनों 
बातें उसकी दुः वप्रयो अवस्था से सम्बद्ध हें । जिसको तत्वज्ञान हो गया उसको शरीर का होना था न होना 
या बदलना कैसे दुःख देगा ? वहां तो दृष्टि कत्ते्य की ओर है। और आनन्द के भाव और अभाव 
की भावना भी उसी हदृष्टे से है। यह ठीक है कि शरीर धारण करन का नाम जन्‍म है और शरीर 
'परित्यहा का मरण । परन्तु जन्म मरण के साथ दुःख का सम्बन्ध लोकिक साधारण जन्म मरण की 
अपेक्षा से है। संसार में लिप्त पुरुष के जन्म मरण दुःख के हेतु होते ही हैं सांसारिक ज्ञानी पुरुषों को 
_अन्लानियों की अपेक्ता कम दुःख होता है और परम योगियों को अत्यन्त कम | फिर मुक्त पुरुषों को तो 
दुःख दोना ही न चाहिये | हम सब संसारी भी यही कामना किया करते हैं कि हमारा अन्त शान्तिमय 
हो.क्योंकि अन्त तो अवश्यम्भावी है। फिर मुक्ति तो बढ़ी उत्कृष्ट अवस्था है। जब कुत्ते की मौत और 
योगी की मौत में भेद है और योगी की मौत सब मरना चाहते हैं, कुत्त की मौत. कोई मरना नहीं चाहता . 
तो मुक्ति को, साधारण झृत्यु के और पुनरावृत्ति को साधारण जन्म के सहश मानना .भूल़ दी तो दे । 
रहा श्रम का श्रश्न । उसके लिये स्वामी दयानन्द कहते हैं कि-- 


ह 'जब छुधा, वषा, छुद्र घन, रोज्य, े प्रतिष्ठा, स््ी सल्तान आदि के लिये उपाय 
कटना आवश्यक हे-तो. मुक्ति के लिये क्यों न छना १”? 
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इस प्रकार ऋषिवर ने तक का उत्तर तक॑ से, मनोविश्ञान का मनोविज्ञान से, विनोद का विनोद 
से, भावुकता का भावुकता से और लौकिक स्वार्थ दृष्टि का लौकिक स्वार्थ दृष्टि से देकर यह सिद्ध कर 
दिया है रि मुक्ति से पु नरावृत्ति होती है । 
वस्तुतः यदि मुक्ति अनन्तकाल के लिये हो तो मुक्त जीवात्मा परमात्मा के नियन्त्रण से ही 
बाहर हो जावें । परमात्मा का जीवों पर एक ही नियन्त्रण है अथोत्‌ कर्मों का फल देना । यदि कमे 
हो गये तो उनका फल भी बन्द होगा ही । फिर जीव इश्वर के आश्रित ही न रहेंगे । वद्द ऐसी 
अवस्था में पहुंच जायेंगे जड्ां से इश्वर भी उनको हटा नहीं सकता । 
अब हम थोड़ा सा शंब्द प्रमाण के विषय में विचार करेंगे। पुनरावृत्ति के पत्त में स्कामी 
दयानन्द जीं ने ऋग्वेद का नीचे लिखा मंत्र दिया है:-- | 
कस्य नून॑ कत्मस्याम्ृतानां मनामहे चारु देवस्य नाम। को नो मद्या अदितये पुनर्दाव 
पितरं च दशेयं मातरं च | 
अग्नेवेयं प्रथमस्पामृतानां मनापहे चारु देवस्य नाम | स नो मद्या अदितये पुनर्दाव 
पितरं च रशेयं मातरं च ॥ ऋ० १।१४।१, | 
प्रभ--हम ले!|ग किसका नाम पविन्न जानें ? कौन नाशरहित पदार्थों के मध्य में वर्षेम्नान देव 
सदा प्रकाशस्वरूप है हम को मुक्ति सुख का भोग कराकर पुनः इस संसार में जन्म देता और माता 
तथा पिता का दशन कराता है ॥१॥ 
उत्तर--हम इस स्वप्रकाश स्वरूप अनादि सदा भुक्‍्त परमात्मा का नाम पवित्न जानें जो: हमको 
मुक्ति में आनन्द भोग करा कर प्रृथिवी में पुनः माता पिता के सम्बन्ध में जन्म देकर माता पिता का 
दशन कराता है । वही परमात्मा मुक्ति की व्यवस्था करता सब का स्वामी है ॥२॥ 
यद्यपि सायणाचार् ने इन मन्‍्त्रों को शुन: शेप की पौराशिक गाथा से सम्बन्धित किया है और 
वैदिक शब्दों के यौगिक होने, वेदों में इतिहास न होने, और वेद मन्त्रों में 'शुनः शेप” की पौराशिक 
कथा का कुछ भी संकेत न होने के कारण यह माननीय नहीं हो सकता तथापि सायण के निम्न शब्द: 
प्रकट करते हैं कि स्वामी दयानन्दकृत अथे असंगत नहीं हैं । 
“की देवो नः अस्मान्‌ मां सुमूषु पुनरपि मय महत्ये अदितये एथिच्ये दाव दबाव 
तेन दानेनाहममृत: सन्‌ पितरं च मातरं च दशेय पश्येय” मिति। 
यहां “पुनरपि” और “अमृत: सन” शब्द विशेष विचार के योग्य हैं। यद्यपि यह नहीं कटा 
जा सकता कि सायणाचाये पुनराबृत्ति के पक्ष में हैं तथापि अमृत हो जाने के पश्चात्‌ माता और 
पिता को देखना कैसे हो सकता यदि पुनरावृन्‍्त न होती। सायणाचाय के समय में दो कारें प्रसिद्ध 
थीं एक तो शुन: शेप की पौराणिक गाथा, दूसरे मुक्ति से न लौटने का सिद्धान्त । सायशभाष्य में 
याक्य-विपयेय इसी धारणा के कारण हुआ दै। वेद में कोई ऐसा मंत्र नहीं दे जो पुनरावुत्ति का 


खस्डन करता हो । 
स्वामी दयानन्द जी ने दूसरा प्रमाण सांख्य दशेन का दिया है :-- 


इृदानीमिव सत्र नत्यन्तोच्छेदः ।. ( सांख्य १।१५६) 


[ शश्प |] 
“अत्यन्त विच्छेर बन्ध मुक्ति का कभो होता ।” 
न्याय दशेन का सूत्र-- 
“तदत्यन्तविभोत्ञोपवर्ग ) ( ११२२ ) 

 पुनरावृत्ति का खण्डन नहीं करता। यहाँ तो दुःख के श्रत्यन्ताभाव का ही उल्लेख है। हम 
भी मानते हैं कि मुक्ति में दुःख का लेश मात्र भी नहीं होता । परन्तु इससे पुनरावृत्ति तो असिद्ध 
बद्दी ठहरती । 

वेदान्त दर्शन का अन्तम सूत्र अनावृत्तिः शब्दादनावृत्तिः शब्दात्‌” बहुधा श्रम उत्पन्न 
करने का कारण हुआ है। लोक सममते हैं कि “नहीं लौटता नहीं लौटता”” दोबार इसीलिए कह्दा 
कि लौलने का कोई भी प्रसंग न रद्दे । परन्तु यह भूल है। यह दशेनों की शैली है कि अध्याय या पाद 
के अन्तिम सूत्र को दुहराते ही हैं। यह विषय के प्राबल्य का सूचक नहीं श्रपितु श्रध्याय या पाद 
को समाप्ति का सूचऊ है । परन्तु यही वाक्य छान्दोग्य उपनिषद्‌ के अन्त में आते हैं ;-- 

.. “आत्मनि सर्वेन्द्रियाणि सम्प्रतिष्ठाप्याहि१० सनृत्सव्वभूतान्यन्यत्र तीर्थेभ्यः स खल्वें- 
व वत्तेयत्‌ यावदायुष॑ ब्रक्षलोकपमिसम्पच्यते न च पुनरावर्तते न च पुनरावत्तते ।? 

7 2 यहां हर 'यावदायुष! ; पद्‌ 'वतेयन्‌ के पश्चात्‌ श्रोर | ब्रहद्मतो कमिसम्पचते के पहले पड़ा 
हैं। यहां: सवेदा आदि शब्द नहीं है । 'यावदायुष! यदि वत्तेयन” के पू्े होता तो इस जीवन पर्यन्त! 
ऐसा श्रथे होता 'वतेयन” के पीछे होने से इसका अथथ यह होना चाहिये “मियाद रहने तक” ( यावद्‌- 
बंधि )। श्री. शंकराचाये जी ने ऐसा श्र किया है-- 


“थाबद्‌ ब्ह्मलोऊस्थितिस्तावत्‌ तत्रेव तिष्ठति” इत्यादि । 
यहां सोक्ष के लिये " त्रक्ष लोक” शब्द का प्रयोग किया है। अर्थात्‌ जब तक मोक्ष की अवधि 
है तब तक । ब्रद्या लोक स्थान विशेष का नाम नहीं हैं । और यदि होता भी तो भी 'यावत्‌” शब्द उसकी 
स्थिति की अवधि का ही सूचक होता | यावत्‌ कहने मात्र से शाश्वत” का खण्डन हो जाता है । यह 
अवधि छान्दोग्य में अन्यत्र दी हुई है :--- 
, “हयं मानत्मावत्त नावतेन्ते ।? ( छान्‍्दोग्य ४।१४।६ ) 
शद्धराचाय ने यह वाक्य वेदान्त देशन के अन्तिम सूत्र के भाष्य में उद्धृत किया है। और 
अपने छान्दोग्योपनिषत्‌ के भाष्य में इस प्रकार व्याख्या की है ;-- 
ईमं मानई मनु सम्बन्धिनं मनोः सृश्लिक्षणमावत्त नावतेन्ते।”” 
इसको आनन्दगिरि ने अधिक स्पष्ट कर दिया है :-- 
“कन्पान्तरे त्वावृत्तिरिति स्च्यते ।” 
 श्रथोत्‌ यह न लौटना केवल कल्प भर के लिए हैं । अन्य कल्प में वो लौटना द्वोगा ही । 
छान्‍्दोग्य के यह दो स्थल और वेदान्त का शअ्रन्तिम सूत्र यह तीनों एक ही प्रसंग के विषय में 
वहीं दो ऐसा तो कोई द्ेतु नहीं है। यह तो शंकर ञझ्रादि सभी आचाये मानते हैं. कि स्वगे से लौटना 
होता है। स्वगे ओर मोक्ष में क्या अन्तर है इसका कोई प्रमाण नहीं मिल्रवा। यों वो साधारण सुख 
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को भी स्वग कद्दा है और इस प्रकार तो मोक्ष पद का भी प्रयोग अन्य प्रकार के छुटकारों के लिये 
होता है। परन्तु पारलौकिक अथ में स्‍्वगे और मोक्ष में भेद नहीं होना चाहिये। शायंद- लोगों के 
स्‍्वग को स्थान विशेष मान कर ही उससे मोक्ष की भिन्‍नता कल्पित की है। यदि स्वर का अर्थ न मोक्ष 
माना जाय न साधारण लौकिक सुख तो प्रश्न होगा कि स्वगे क्या है? स्थान विशेष तो हो नहीं 
सकता । इसके विषय में पहले लिखा जा चुका है। योनि विशेष भी नहीं हो सकता क्योंकि ग्रोनिं 
प्राकृतिक होगी । यदि अवस्था विशेष है तो जाप्रत, स्वप्न, सुषुप्ति, समाधि, मुमुक्षत्व, जीवन्मुक्कति और 
मोक्ष में से कौन सी अवस्था होगी। इसलिए मानना पड़ेगा कि पारलोकिक अ्थ में मोक्ष और स्वगे 
में भेद नहीं और स्वगे से पुनरावृत्ति मोक्ष से ही पुनरावृत्ति है। 
“तद्यथेद कमजितो लोक: च्ञीयते एवम्रेवामत्र पुएयजितो लोकः ज्ञीयते”” ' 
इसका सीधा अ्रथ तो यही है कि जैसे साधारण कर्मों द्वारा प्राप्त की हुईं अवस्था की सीमा 
है उसी प्रकार पुण्य” ( अथात्‌ धार्मिक जीवन) के द्वारा प्राप्त की हुईं मोक्ष अवस्था का भी अवश्य 
ही श्न्त होना है। इृह” और अमुत्र' दो शब्द प्रकट करते हैं पुण्यचित्‌” ज्ञोक मोक्ष ही है। 
अमुत्र' का अर्थ पुनर्जेन्म का वह भाग जिसके कारण जन्म हुआ पृश्यचित्‌ नहीं अपितु पापचित्‌ 
ही दे। शुद्ध पुण्यचित्‌ तो मोज् ही दे। छान्दोग्य उपतिषत्‌ के पइले अध्याय के आठवें खण्ड का 
निम्न भाग विचारणीय है-- 
“अम्ुुष्य लोकस्य का गतिरित्ययं लोक: ।”” 
अर्थात्‌ परलोक के पीछे क्‍या होगा ? उत्तर दिया कि यह लोकः। इस पर प्रभ्नकर्ता फिर 
पूछता है कि इस लोक के पश्चात्‌ क्या होगा ? इस पर उत्तर देने वाला भिड़क देता है कि इस प्रकार 
तो प्रश्नों का अन्त ही कभी नहीं होगा । इस प्रकार हमारा विचार है कि स्व से पुनरावृत्ति जो,सबे- . 
सम्मानित सिद्धान्त है मोक्ष से ही पुनरावृत्ति हैं। स्वामी दयानन्द जी न मोक्ष की अवधि बताते हुये, 
मुण्डकोपनिषत्‌ का यह वचन दिया है -- द है 
ते ब्मलोके ह परान्तकाले पगमृतात परिसुच्यन्ति स्व | ( मुएडक ३॥२।६ ) 
श्थोत्‌ परान्तकाल के पश्चात्‌ अमृतात्‌ ( मोक्ष ) से जीव लोट आते हैं । 
आज कल मुण्डक उपनिषद्‌ में 'पराम्र॒तात! के स्थान में 'पराम्ृता:' है। परन्तु केक्‍ल्य-उपनिषत्‌ 
में पराश्तात” आया है। कुछ कैबल्य-उपनिषदों में 'पराम्रता:” भी मिलता है । अतः हमारी धारणा है 
कि स्वामी दयानन्द को मुण्डक में भी परामस्रतात्‌ ही मिला होगा और कैवल्य की पिछली प्रतियों में ; 
किसी ने 'पराम्ृता:” पाठ कर दिया होगा क्‍योंकि मुक्ति से न लौटने का सिद्धान्त लोगों के हृदय. 
में घर कर गया था। और उसी के अनुकूल उपनिषद्‌ के पाठ को किसी ने बदल दिया । परन्तु केचल' 
इतने से ही सचाई छिपी नहीं । श्री शंकराचाण ने मुण्डक के भाष्य में इस प्रकार पाठ दिया है :-- 
ते ब्रह्म लोकेषु परान्तकाले, पराम्ृता: परिमुच्यन्ति सर्व । 
इसके भाष्य में 'परान्तकाल' का अथ इस प्रकार किया है :-- 
संसारिणां ये मरणकालास्तेउपरान्तास्तानपेक्यमुम्नत्णां संसारावसाने देद परित्याक--. 
काल; प्रान्‍्तकालः” । 


[ रह० | 


यहाँ परान्त और अपरान्त का भेद शंकर स्वामी ने केवल इसीलिए किया कि वह मुक्ति से 
लौटना नहीं मानते थे। पाठकगण शंकर स्वामी का इस मंत्र पर सम्पूर्ण भाष्य पढ़ें । उनको पता 
चल जायगा कि समस्त भाघष्य में एक प्रकार की अस्वाभाषिकता है। परान्तकाल कालगणकों का 
पारिभाषिक शब्द है ओर मोक्ष की अवधि का सूचक है। शांकर-भाष्य में 'संसारावसाने”! शब्द 
कई उलमरनें उत्पन्न कर देता है जो मूल में नहीं हैं । 

यथ्पि मोक्ष केवल परोक्ष का विषय है और आज कल के प्राकृतिक जीवन में इसका उपयोग 
प्रदत्त नहीं होता तथापि हमने इसको इसलिये लिया है कि इस सिद्धान्त का हमारे लौकिक जीवन पर 
बड़ा प्रभाव पड़ता है और मोक्ष सम्बन्धी कई अ्रमात्मक सिद्धान्त हमारे लोकिक विकास में विप्न 


ढाल रहे हें । 
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आयें समाज के महाधन 


[ लेखक--श्री स्वामी स्वतन्त्रानन्द जी महाराज ] 


आयेसमसाज प्रचारक तथा सुधारक समाज है। संसार के आरम्भ में बेदिक धर्म ही घम्म 
माना जाता था, पश्चात्‌ क्रमशः उसमें शिथिलता आकर धरम के नाम पर श्रनेक बातें प्रचलित दो गई। 
उनके सुधार के लिये अनेक महानुभावों ने समय समय पर प्रयत्न किये। उनके पश्चात्‌ पुनः स्वार्थी 
श्रौर आलसी तथा धूते व्यक्तियों ने जनता को धमपंथ से भ्रष्ट कर दिया, तब महर्षि दयानन्द जी 
ने वैदिक धर्म का प्रचार आरम्भ किया. और रूढ़िवाद में सुधार का सफल प्रयत्न किया । यह 
स्वाभाविक बात है कि पंथाई लोग अंध विश्वास के कारण सुधार नहीं चाहते हैं, ओर स्वार्थी लोग 
घर्मं को सममते हुए भी स्वारथत्रश रूढ़िवाद में रहकर अपना स्वार्थ सिद्ध करते हैं. । श्रत: बह भी 
सुंधारकाय के विरोधी होते हैं। वह स्वयं तो बिना निन्‍्दा के कुछ कर नहीं सकते हैं, परन्तु अपने 
अन्ध अकतों को प्रेरणा करते हैँ, कि सुधारक को संसार से उठा कर पुण्यवान बनो । इसी पुण्य, स्वगे, 
बहिश्त के प्रलोभन में' आकर वह सुधारक वा सुवारक दल के धम प्रचारकों का जीवन हरण करते 
हैं, यही महाधनों का मागे है । 

.._ जब पंथाई अपने पक्ष का मंडन युक्ति से नद्ों कर सकते और उनके अगुआ केवल यह 
पूषे से चला आता है, कह कर संतुष्ट हो जाते हैं। और उस दल में जो वृद्ध समझदार व्यक्ति होते 
हैं, बद तुलना करके, घर्मं का यथाथ रूप समझ कर रूढिवाद को तिलांजलि देते हैँ, तब उस 
दल में अगुआ सुधारक धमे प्रचारक धमोत्मा जनों के शत्रु बन कर स्वयं वा अपने छिसी विवेक- 
होंन, अन्धविश्वासी द्वारा उनका प्राशहरण ही धमं समझ कर वैसा करने में तत्पर हो जाते हैं, 
आर उन महात्माओं की जीवनलीला समाप्त करके ही संतुष्ट होते हैं | 

यह साधारण नियम है । आयेंसमाज के साथ भी इसी नियम का पालन किया गया। 
आरम्भ से लेकर अ्रब तक आय समाज के अनेक सज्जन इस मागे के अनुयायी हुए । रूढिवादियों 
ने रूत्की जीवन-लीला समाप्त करके अपने कर उनके रुधिर से रंगे। 

उनमें से कुछ के संक्षिप्त जीवन में यहां पाठकों की भेंट करता हूँ, क्‍योंकि मेरा क्िकॉरे उन 
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सब के जीवन लिखने का है, जिस समय अवसर मिला, उसी समय काये किया जायगा | 

आरम्भ में महत्रि दयानद जी के जीवन को इसी प्रकार समाप्त किया गया । पश्चात्‌ पं5 
लेखराम जी आदि ने इसी प्रकार अपने प्राण बारे, जिनको आयेसमाजी श्राय: जानते हैं। परन्तु 
इस लेख में में उन महाधनों ( शहीदों ) का उल्लेख करूंगा, जिनको जानने वालों की संख्या श्रत्यन्त 
अल्प है, और वह भी केवल पंजाब के न लिखऊर दूसरे प्रान्तों के भी लिखूँगा,। इस समय केवल 


चार महाधनों की हो चचो करूँगा । 
श्री खांडेराव जी 


मुम्बई प्रदेश के नियमानुकूल इनका पूरा नाम खांडेराव गणपतराव जगताप था। इनका 
अपना नाम खांडेराव, पिता का नाम गणपतराव ओर जगताप शअल है । आप का जन्म सराठा 
जाति में हुआ था । ध्याव रहे हम उत्तरनिवासी महाराष्ट्रनिवासी को मराठा सममते हैं। परन्तु 
महाराष्ट्र प्र न्‍्त में मराठा एक जाति है, छत्रपति शिवाजी इसी जाति फे रत्न थे। महाराष्ट्र में पहला 
विवाद है कि मराठा जाति ज्ञत्रिय है वा शूद्र है, जिस प्रकार पंजाब में जाटां के वियय में विवाद 
था, अब मराठा अपने आप को क्षत्रिय ही मानते हैं । 

१४ माचे सन्‌ १८८६ ई० को श्री गशपतराव के घर में श्रीमती देवबाई के उदर से इस वीर 
का जन्म सूएत जिले के नारदोली तालुका के माहुवा ग्राम में हुआ था। माहुआ आपकी ननसाल् थी, 
आपके पूज्य पिता पुलिपत में नोफ़र थे ! अतः आपका जन्म आपकी ननसाल में ही हुआ | 

श्री गएपतराव जी भरुच जिले की पुलिस में नोफर थे, अतः इनकी पृज्या माता देवबाई 
इनको लेकर भरुच आई, परन्तु माठ्सुख इनके भाग्य में विशेष न लिखा था। जब आप अभी ढाई 
च्ष के थे तो पूज्या माता देवबाई का देहान्त हो गया, और यह माठ्विहीन हो गये । उस समये 
इनको इनकी बुआ ( फूफी ) ने संभाला और उसका लालन पालन किया । इनके पिता ने दूसरा विवाह 
कर लिपा। यह बड़े होफर अपने पिता के पास आगये, तब यह गुजराती स्कूल में पढ़ने भेजें 
गये, पुलिस वालों की बदली प्रायः होती रहती दर, यह नियम गणपतराव पर भी लागू था। अतः 
इनको पढ़ाई नियमित रूप से एक स्थान पर नहीं हुईं । इन्होंने गुजराती की मिडिल परीक्षा 
पास को। 

मिडल पास करके प्रेतचनद रायचन्द ट्रेनिंग कालिज अहमदाबाद में प्रविष्ट हो गये, और २६१० 
ईंसवी में सोनीयर ट्रेंड हो गये, उसी समय बड़ौदा में इनका विवाह श्रीमती लक्ष्मीबाई से हो गया। 

अहमदाबाद में उन्होंने आयेसमाज के संस्कार लिये, और १६१३ ईसवो में जब भरुच में 
गुजरात आये धम परिषद्‌! का आयोजन हुआ, तब आपने बढ़े उत्साह से काम किया । 

आप स्वूल में काम करते थे, परन्तु साथ २ आय समाज का प्रचार भी करते थे इसलिये १६१७ 
में आय समाज के मंत्री बनाये गये और कई वर्षों तक मंत्री रहे । १६१६ में आपके पिता जी उत्त समय 
थानेदार थे पैनशन लेकर बड़ौदा में जाकर रहने लगे और अब खांडेराव जी विवश अपने पिता से 
पृथक्‌ भरुच में रहने लगे । 

मन काम की 
* आये समाज का प्रचार और आये संगठन इनका मनभांता काये था। ग्राम हांसोर में एक मंदिर 
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की मूर्ति का भंग हुआ, आप वहां गये और प्रचार किया, आपका इतना प्रमाव पड़ा कि आये लोग उत्सा- 
द्वित दो गये ओर आगे को ऐसी घटना असंभव हो गई । 

मुंबई प्रदेश का गुरुकुल शुक्ल तीथ में आगया, आप उनकी सहायता में समय देने लगे। 

शआ्राय कन्या गुरुकुल हटोला की सहायता करते थे। पं० आनंद प्रिय जी के कन्या गुरुकफुल बड़ौदा 
के लिये भी यथा संभव सहायक बनते थे । 

शिवाजी जयन्ती बड़ी धूमधाम से मनाई गई, जिससे गुजरात प्रांत में वीर रस की बातें होने लगी, 
इसी उत्सव के समय अन्य कई नगरों में दंगे हुये । परंतु इस वीर की उपस्थिति में भरुच में शांति रही | 

आप अमृतसर से कृप ण॒ मंगवा कर वोरों को दिया करते थे, इसी पर पुलिस ने श्री खांडेराव जी, 
की रामराव जी ( इनके साले ) श्री महेश जी पर अभिष्रोग चला दिया, न्यायाधीश ने कृपाणें जब्त 
कर लीं, और इनको दण्ड दिया। परंतु दवाई कोटे ने दण्ड वापस दिला दिया और कृपाणें भी वापस 
मिल गंदे । 

गुजरात में अबलाहरण मुसलमान करते हैं, उसमें कुछ तो बेधव्य हेतु है तथा कुछ हिंदुओं का 
भीरुपन और मुसलमानों का गुण्डापन कारण है। आप इस विषय में सतक रहते थे, ओर कई ख्त्रियों 
को गुण्डों के हाथ से छुड़ाकर लाये थे । कई बार कुछ लड़ाई भी हुईं, परंतु आप अपने काय में 
तत्पर रहे । 

'इसी कारण गण्डे मुसलमान इनसे बिगड़ गये । 

१६२६ ई० में इनके पिता विशेष रोगी हो गये । आप उनकी सेवा के लिये बड़ौदा गये और 
अरसक उनके शरीर को बचाने का यत्न किया, परन्तु नश्वर शरीर नाश हुए बिता कब रहता है । 
जब आप वहां सेवा काय कर रहे थे, तो एक देन पिता जी ने कहा--पुत्र मुझे मुसलमान गुण्डों का 
अनुभव है. तूने उनसे न बिगाड़ना, यदि तू काम करेगा तो दिन्दू तेशा साथ न देंगे । आपने उत्तर 
दिय-पिता जी मरना तो सब को है। में भी मरूंगा । यदि सारा गया तो शहीद दो जाऊगा। यह 
तो सौभाग्य की बात है । इसमें प्रसन्नता है, डर नहीं है । 


हट. झंतिम दृश्य 


गोपाल नाम का एक बालक था, वह दूध की दूकान पर काम करता था, एक मुसलमान उससे 
छेड़खानी किया करता था, एक दिन शराब पीकर उसने गोपाल को छेड़ा । मारामारी हो गई, गोपाल 
के कुछ थोड़ी चोट आई और उसने उस गुंडे की ऊगली काट ली । इससे शत्रुता बढ़ गईं। ४---३--३० 
को साय काल के समय गोपाल दूध का डब्बा टांगे पर रख कर लिये आता था, तब उस गुंडे और 
दो तीन मुसलमान लड़कों ने गोपाल को गालियां दीं और पत्थर मारे । परन्तु गोपाल आगे बढ़ गया । 
वद लड़के उसके पीछे आये | नगर के समीप आकर गोपाल भी उतर गयां श्रौर लड़ने लगा । उसके 
कुछ चोट आई । उसने एक लड़के को गिरा कर पीट दिया और गाड़ी दौड़ा कर दुकान पर आ पहुँचा । 
खड़के ने दल्ला मचाया, मुसलमान इकट्ट हो गये । वह गोपाल को पकड़ना चाहते थे । गोपाल थाने में 
खुला गया। थाने के पास लगभग ७०० मुसलमान लाठी आदि लेकर जमा हो गये । शहर की 
डूकानें बन्द,दो गई । प्रत्येक हिन्दू उघर जाने से धबराता था। खांडेराव को ८ बजे इसको सूचना 


[ २४३ ] 


मिली | आप तुरन्त थाने में गये और थानेदार से आज्ञा लेकर गोपाल से मिले और उसकी आश्ा- ' 
सन दिया | आपने गोपाल को छुड़ाना चाहा, परन्तु थानेदार ने कद्दा-रात के समय इसकी जान 
का भय है। अतः में नरीं छोड़ता, जब आप लोटने लगे तो पुलिस वालों ने आपको कहा--आआप 
भी इस समय न जाएँ । परन्तु आपने इसे न माना ओर उन मुसलमानों के मध्य में से निकल करः 
अपने गृह पर आ गये | 

उस समय तो आप निकल गये, परन्तु मुसलमानों ने निश्चय किया, कि येन केन प्रकारेश 
मास्टर खांडेराघ को मारना चाहिये क्योंकि यह प्रत्येक काय में विश्नकारी होता है । 


दूसरे दिन यह भोजन करके स्कूल गये । स्कूल के पास एक मोंपड़ी में तीन क्रर हत्या वह 
भावना से छिपे बैठे थे, जिसका हमारे वीर को ज्ञान न था । जब वह स्कूल में पढ़ा रहे थे तो 
एक बूढ़ी स्त्री ने इनको बाइर बुलाया और फुछ बातें कीं। बह उत्तर देकर लोट रहे थे तो इंमामखां 
ने पीछे से इनके लिर पर धारिये से वार किया इन्होंने लोट कर इसे पकड़ कर भूमि पर पटक 
दिया तब दूसरे साथी ने इनके पग पर लाठी मारी और तीसरे ने सिर पर धारिये से वार किया ३ 
उस धारिये के वार से यह चिर गये और वह तीनों वहां से भाग गये | यह घटना दिनके बारदँ' 
बजे की है । 

इनको उठा कर हस्पताल में पहुंचाया गया उस समय यह मूछित थे ओर सायंकाल ४ .बजे यह्‌ 

अनाथों का सहारा अवलाओं का रक्षक बीर स्वगे सिधारा ओर अपने पीछे ७ प्राणियों का कुंटुम्थ 

छोड़ गया। 

६-३-३० को आपको श्र्थी धूमधाम से निकाली | पं० आनन्द प्रिय जी तथा गुरुकुल शुक्ल. तीझे 
के विद्वान भी अर्थी के साथ थे । 

अभियोग चला परन्तु अभियुक्त बिना दण्ड छूट गये। 


२. श्री त्रजलाल जी 


मध्य प्रदेश के वेतूल जिले में चिंचोली नामक स्थान में वीर शत्रजलाल जी ने जन्म प्रदण किया 
था | आपके पिता का नाम धनाराम जी पटेल और माता का शुभ नाम तापी बाई था। ब्रजलाल जी 
का जन्म श्पध्८ ह० में हुआ था । 

जब आपकी आयु लगभग२०वर्ष की थी तब आपने आयेसमाजमें प्रवेश किया, और भाषाके पुस्तकों 
द्वारा आयेसमाज के सिद्धान्त सममे। सत्याथेप्रकाश पढ़ने से आपके जीवन में विशेष उत्साह उत्पन्न 
हो गया। अतः आपने आयंसमाज का काम आरम्भ किया | आपके पुरुषाथे से चिंचोलो आयेसमाज 
के साप्ताहिक सत्संगों की रौनक खूब बढ़ी और उत्सव घड़ी शान से द्ोने लगे। आये पत्र भी अच्छी 
प्रकार मनाये जाने लगे | 


चिंचोली में ताजियों का बड़! प्रचार है। मुसलमान तो ताजिया बनाना अपना धमे समम॑ते ही” 
हैं। परन्तु वहां दिन्दुओं द्वारा भी प्रति बषे ३० वा ४० ताजिये बनवाये जाते थे। अजलाल जी ने प्रथम 
इधर ध्यान दिया और प्रचार आरम्म किया कि हिन्दुओं को यह काय नहीं करना चादिये। तुम्हारे, 
३ करोड़ देवता हैं, तुम उनको पूजो । यद्द ताजिये क्यों पूजते हो । दो मुसलमान परस्पर लड़ कर मरे 
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तुम्दारा उनसे क्‍या सम्बन्ध है। फिर काग्रज्ञ और लकड़ी के ताजिये बना कर रोते पीटते हो, यह कैसा 
धर्म कृत्य है ? इत्यादि । 

इस प्रचार का परिणाम यह हुआ कि हिन्दुओं ने ताजिये बनाने छोड़ दिये और मुसलमान 
भाइयों के यत्ञ करने पर भी दिन्दुओं का कोई ताजिया न बना इससे मुसलमान बिगड़ गये और 
नजलाल के शत्रु हो गये। 

ब्रजलाल ने ताजिये के स्थान पर गणपति उत्सव का प्रचार किया । अब यह उत्सव बड़े समा- 
रोद से दोने लगा ओर हिन्दुओं का उत्साह बढ़ा । इसने मुसलमानों के लिये जलती भप्नि पर तेल 
का काम किया | 


..आदों मास में अखाड़ा ( मल्लयुद्ध ) हुआ, उसमें मुसलमानों ने आकर ललकारा कि आये जिसे 
हमारे साथ मज्नयुद्ध करना हो, आगे बढ़ो, तुम दाल खाने वाले क्या छुशती करोगे। इस प्रकार आये 
यूवकों को भी जोश आ गया और जोड़ नियत हो गये । दैवयोग से जितने जोड़ हुये, सब में आये 
विजयी रहे । इससे मुसलमान लज्जित तो हुए, परन्तु मन में ब्रजलाल के तीत्र शत्रु हो गये और 
समभने लगे कि इस संगठन का मूल त्रजलाल ही है, उसे मारना चाहिये । 

, « इस काम के साथ २ ब्रजलाल जी शुद्धि का कार्य भी करने लगे, कई ईसाई शुद्ध द्वोकर अपनी 
थिरादरी में मिल गये । उसी समय पुनिया नाम की एक सत्री, जो कुसंग से मुसलमानी दो गई थी, यह 
पग्बाताप करके पुनः प्रायश्वित के लिये उद्यत हो गई। ब्रजलाल जी ने उसे प्रायश्वित करवा के 
कंसका पुनर्विवाह उसी की बिरादरी में करवा दिया | इस संस्कार में अनेक हिन्दू भी सम्मिलित हुए । 


इससे पिंजाड़े मुसलमान जल-भुन गये, और त्रजलाल के घात के उपाय सोचने लगे। 


दैवयोग से उन दिलों में ही इनके ग्राम में मौरूसी किसानों की भूमि नीलाम होने लगी। मुसल्ष- 
सानों ने श्रन्याय पूर्वक उसे ग्राप्त करना चाहा । इस कारण न्यायालय में अभियोग चलाया गया। 
ग्यायालय में वह भूमि अजलाल को मिल गयी, और उसका दाम भी नियत किया गया । 

जब ब्रजलाल जी भूमि पर अधिकार श्राप्त करने गये, तब अब्बासखां ने इनके सोने में धोखे 
से छुरी मारी। उसके तीन साथी और थे । छुरी लगते ही इनके प्राण पस्लेरू उड़ गये। यह घटना 
१६५-१०-१६२८ ६० दिन के नो बजे की है। 


यह चारों अब्बासखां--दूसरा शेख, तीसरा लाल मुहम्मद, चौथा मद॒ताब, पकढ़े गये, और 
बेतूल़ के जज ने चारों को प्राशद्र्ड दिया, यह निर्णय १०-१२-१६२८ को हुआ | 


श्रपील होने पर नागपुर के न्यायालय से १८-१-१६२६ को अब्बासखां को फांसी की सजा रहीं 
और शेष ठीन बरी हो गये । 


पुनः वायसराय के पास अपील करने पर अ्रब्बासखां को भी फांसी से भुक्त करके १० बंप का 
कॉरांगार दो गया । 
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३. सरदार घुन्नासिंह 


जिला लुधियाना में लताला नाम का एक ग्राम है, जिसमें खंगूड़े गोत्र के जाट रहते हैं । 
उसमें भगवान सिंह नाम के एक प्रतिष्ठित ज़मींदार थे । उनके दो सुपुत्र थे, ज्येष्ठ पुत्र का नाम 
थम्मणसिंह ओर कनिष्ठ का नाम मितसिंह था। घुन्नासिंह जी इस बड़े थम्मणसिंह के एकमात्र पुत्र 
थे। घुन्नासिंह की माता का नाम श्रीमती भागण था। आपका जन्म १६३७ विक्रमी तदनुसार १८८१ ईं० 


में हुआ था । 
अपने घर में यह एक मात्र बालक थे । अतः इसका लालन पालन लाड्पृवंक हुआ। जब आप 


की आयु ७ वर्ष की हुई तो आपको गुरुमुखी पढ़ने के लिये श्री ठाकुरदास जी उदासी महात्मा के पास 
भेजा गया । आपने गुरुमुखी का कुछ अभ्यास किया। उन दिनों में ग्रामों में सिख संप्रदाय में शुरु 
ग्रन्थ साहिब का पाठ कर लेना पढ़ाई की अन्तिम अवधि थी। आपने यह पाठ नहीं किया था। केवल 
पंज अन्धी अवश्य पढ़ी थी । आप अपना सब काम काज गुरुमुखी अक्षरों में हो किया करते थे। 

आपका परिवार कृषि कार्य में पटु समझा जाता था और उसके पास अच्छी भूमि थी। श्रतः, 
आपको अपनी पढ़ाई वहां ही संमाप्त करके कृषि काये में लग जाना पड़ा | 

लताला आम में उदासी साधुओं का एक प्रसिद्ध डेरा है । वह डेरा दो बातों के लिये प्रसिद्ध 
है, एक तो वहां संस्कृत की पाठशाला है, इधर उधर के ब्राह्मण और साधु जो संस्कृत पढ़ना चाहते हैं 
बह प्रथम वडां आकर ही पढ़ना आरम्भ करते हैं; दूसरे चिकित्सा काये. दूर दूर से रोगी वहां चिकित्सा 
के लिये आते हैं । वहां औपध फा कुछ नहीं लिया जाता था। निःशुल्क दी जाती थी। ओर कई 
अवस्थाओं में तो पथ्य भी डेरे से ही मिलता था | इस कारण इस आश्रम की साधुओं ओर गहस्थियों 
में ख्याति है | 

इस डेरे के साधु श्री यमुनादास जी प्रज्ञाचक्ु तथा पं० विष्णुदास जी उस समय प्रसिद्ध थे । 
इनमें प्रथम वैयाकरण ओर नेयायिक प्रसिद्ध थे, और दूसरे वैद्य विख्यात थे | श्री यमुनादास जी 
ने आयेसमाज के संस्कार कहीं बाहर ही प्राप्त किये । पं० विष्णुद्गराम जी को सरदार हरीसिंह मैंणी 
गंडा निवासी ने प्रथम पं० लेखरम जी के पुस्तक पश्चात्‌ महर्षि के पुस्तक देकर आयेसमाजी 
बनाया | 

घुन्नासिंह इनके सत्संगी हुए और इनकी कृपा से ही देवनागरी लिपि सीखी। और आयेभाषा 
पढने में अच्छे हो गये और बंगवासी वा भःरतमित्र के ग्राहक बन गये । 

इनके संग से इनके विचार आय समाज की ओर हुये और यह लुधियाना, रायकोट आदि 
समाजों के उत्सव पर गये और पक्‍के आयेसमाजी हो गये । एक उत्सव लताल। में भी करवाया 
जिसमें पं० धनीराम जी शास्त्री, पं० रामरत्न जी; मास्टर किसनसिंह जी मंगू आदि गये थे । 

लुधियाने में आपके सर्वश्रेष्ठ 'परिचित मास्टर भानाराम जी, ला० लब्भूराम जी नेयड़, डा० 
बख्तावरसिंह जी, डा० वृन्दावन जी, मास्टर रामलाल जी, मा० श्री कृष्ण जो आदि थे । 

सुधार कार्य क्‍ 

आपकी माता जी का जब देहान्त हुआ तो आपने अन्त्येष्टि संस्कार के पश्चात्‌ कुछ न किया | 

इस पर गांव में खूब चर्चा हुई, परन्तु श्राप अपने विचारों पर दृढ्‌ रद्दे 
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पश्चात्‌ पूज्य पिता के स्वगंवास के समय भी वैसा ही किया गया, तब चर्चा न्‍्यून हुईं। फिर 
आपने खेंती छोड़ कर पनसारी की दुकान कर ली पुनः आपने अपनी ज्येष्ठ कन्या का विवाह डा० 
इन्द्रसिंद जी ग्राम वुरज नकलियां में किया । डाक्टर जी के पिता के बल देने पर भी आपने बरात 
बुलाना स्वीकार न फिया । वर, वर का ज्येष्ठ श्राता, नाई, गाड़ी दाला यह चार ही बरात रूप में अगये | 
वेंदिक रीति से संस्कार होना था, अतः ग्राम निवासो देखने को आये, संस्कार कराने वाला कोई ब्राह्मण 
न आया, अत: पं० विष्णुदास जी से पूछा गया, अब क्‍या किया जाय उन्होंने कह्दा--चलो मैं संस्कार 
करवाता हूं इस प्रकार विवाह सम्पन्न हुआ | 

घेये 


आपका ज्येष्ठ पुत्र आय हाई स्कूल लुधियाना में १०वीं श्रेणी में पढ़ता था, बह रोगी हुआ 
ओर मूछो हो गई । आपको सूचना दी गई । आप पं० विष्णुदास जी और अपने चचा के पृत्र हरनाम 
सिंह को साथ लेकर आये । लुधियाने के डाक्टर, वैद्य, हकीम सब बुलाये परन्तु मूरछा न खुली | 
अन्त को देहान्त हो गया । अंत्येष्टि संस्कार के पश्चात्‌ जब चलने लगे तो मेंने पूछा पैदल जाना है 
वा रेल द्वारा । उन्होंने उत्तर दिया पेदल जाऊँगा । इनका ग्राम लुधियाना से १८ मील होगा । मैंने कहा 
भोजन करके जाएँ तो अच्छा है, क्‍योंकि घर जाने पर रोना धोना आरम्भ होगा, भोजन कौन देगा, 
मेरे मुंह की ओर देख कर कद्दा, आपकी यही सम्मति है । मैंने उत्तर हां में दिया । आपने कहा अच्छा 
मंगवा दो । उसी समय मास्टर रामलाल जी को कह कर भोजन मंगवाया गया और आपने भोजन 
किया ओर चले गये । ह 

आपने कई्टे लड़के आय स्कूल में पढ़ने के लिये भिजवाये । और आप यथाशक्कि उनकी सहायता 
भी करते रहते थे | 

लताला प्राम में कन्या पाठशाला खोली गई । उसमें अध्यापक वहां फे निवासी एक सज्जन 
थे वह अ्रकाली थे । घुन्नासिंह कडता था, अध्यापक के स्थान पर अध्यापिका रखनीं चाहिये । इस 
जात पर विवाद हो गया, सिखों के नेता समझोते के लिये आये । आयसमाजी पक्ष कहता था-- 
व्यय आधा हम देते हैं, आधा सिख दें और अध्यापिका हो, सिख कहते थे कि तीन चौथाई आयेसमाज 
दें, एक चौथाई हम देंगे अध्यापक यही रहे, अत: सममौता न हो सका । 

शअ्रन्त में हवलदार वीरसिंह जी, रसाईदार भोलासिंह जी जमादार चंनशसिंह जी आदि घुन्नासिह 
जी के साथ आ मिले ओर इन्होंने नई पाठशाला खोल के डिस्ट्रिक्ट बोड को दे दी, जो अथ तक 
चल रही है। अकाली इसे सह न सके | अपने इतिहास को भुलाकर इनकी जान के लागू हो गये । 
उन्होंने एक युवक को जिसका नाम वचन सिंह था, इस काय के लिये उभारा। उसने एक घोघड़ 
नाम का दूसरा व्यक्ति उसी आम का ओर दो दूसरे ग्राम के अपने साथ मिलाकर घुन्नासिंह को मारने 
का निश्चय किया । ह 

११ मई १६३० को प्रातःकाल आप अपनो दुकान खोलने आये। जब आप ताला खोल रहे 
थे, तब वचनसिंद ओर घोघड़ ने आकर .पीछे से पकड़ लिया और घसीट कर वचनसिंह के घर में, 
जो समीप ही था, ले गये । वहां चारों ने मिलकर लाठियों से खूब पीटा | दक्ला होने पर ब॑ंसतासिंद 
आदि पहुँचे । उनके पहुँचने पर चारों भाग गये। इनको उठाकरं बाहर लायां गया। सब से प्रथम 
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ज्वालासिंह दरजी सामने गया। उसने बताया कि सबसे प्रथम घुन्नासिंह ने कहा “ ज्वालासिंह देख 
के, आखों में अथ तो नहीं हैं ।” 
शकट पर डालकर थाने को चले। जब ग्राम छपार पहुँचे तो घुन्नासिंह ने कहा, ठह्दर जाओ, 
शकट ठहराया गया, तब कहा कुछ घबराहट सी प्रतीत होती है ।” जब फिर पूछा गया, तो उत्तर 
दिया बस, अब काम समाप्त है? यह कह के मुख से ओश्म वदा ओर भोतिक शरीर को छोड़ कर वीर 
आत्मा ने देह त्याग दिया । 
डाक्टर ने रिपोर्ट की थी कि गरदन के नीचे कोई भी अस्थि साबत नहीं है। प्राम॑ में: खाकर 
अन्त्येष्रि क्रिया की गई । 
वचनसिंह के अतिरिक्त तीनों व्यक्ति कुछ समय पीछे पकड़े गये, दो जो अन्य भ्राम के थे, उनकी 
पहचान हो सकी, वह मुक्त कर दिये गये। घोघण को फांसी की सजा हुईं। अपील में काला पानी हो 
गया । जजों ने लिखा इसकी आयु २० वष है अतः प्राण दण्ड काले पानी में बदला जाय । 
वचनसिंह अकाली १६ मई १६३१ को जिला फीरोज्ञपुर के ग्राम से पकड़ा गया। अभियोग 
चलने पर उसे फांसी की सजा हुई । हाईकार्टे में जजों ने अपील सुन कर निणंय दिया, कि वचनसिंह 
को फांसी का ही दण्ड होना चाहिये। यह निणेय १२ जनवरी १६३३ को हुआ । श्रतः लुध्याना जेल 
में उसे फांसी दी गई । और लताल में ले जाकर अंत्येष्टि संस्कार किया गया | 
धुन्नासिंह जी के ४ पुत्र २ कन्याएँ थी एक पुत्र भजनसिंह का देहान्त उनके सामने ही आये 
हाई स्कूल लुध्याना में हो गया था. तीन बख्तावरसिंह, सुखदेव सिंह, बलभद्र सिंह अब अपने ग्राम 
में काम करते हैं । 
एक कन्या का विवाह डा० इन्द्रसिंह जी से उन्हों ने स्वयं किया था। और दूसरी का उनके 
पश्चात्‌ हो गया । 
उनकी विधवा पत्नी श्रीमती जयकुंवर श्रब तक जीवित हैं । 


 ७---श्री श्यामलाल जी 


श्री श्यामलाल जी का जन्म हैदराबाद राज्यांतगंत बीदर जिले के भालकी नामक प्राम में 
दिसम्बर १६०३ इसवी में हुआ था। आपके पूज्य पिता का नाम श्री भोला प्रसाद जी ओर पूज्यां 
माता का नाम छाटोबाई था। आपके पिता साधारण अवस्था के ग्ृहस्थी थे, धार्मिक दृष्टि से आप 
कट्टर शेव थे । 
श्री श्यामलाल जी के दो भ्राता ओर तीन बहिने थीं। इनके ज्येष्ट भ्राता पंडित वंशीलाब जी 
हैं। जो हैदराबाद राज्य में आये समाज के नेता और मुख्य कार्यकर्ता हैं। 
श्यामलाल जी की माता घैयवती और बड़ी काये कुशल तथा दया की मूर्ति थी वह ग्रह प्रबन्ध 
उत्तम रीति से करती थी । श्यामलाल में माता के विशेष गुण आये थे । ग्राम में गली में यदि किसी पर 
कुछ आपत्ति हो, तो बह मुक्त हस्त से सहायता किया करती थी, दूसरे के दुःख को अपना दुःख 
सममभती थी । 
* श्यामलाल जी की शारीरिक अवस्था आरंभ से ही अच्छो न थी। अतः इनकी माता ने इनकों 
विवाह से रोक दिया थां। अतः आप बाल ब्ह्मचारी रहे | इनंकी माता ने इनको धर्म काय करने का 
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आदेश दिया था । इन्होंने जीवन भर उस आदेश का पालन किया । 
,, इनके पिता का इनझी छोटी आयु में ही देहान्त हो गया था । इसलिये संतान का पालन पोषण 
विशेषतया माता जं; द्वारा ही हुआ | 
... आपके पू्वेज संयुक्त प्रांत से गये थे। अतः घर पर हिन्दी भाषा बोली जाती थी। और वहां 

की भाषा सरहटी थी वई बालकों से बोलते थे। आपको पढ़ाई प्रथम भालकी में ही छोटी सी पाठ- 
शलल्ा द्वारा हुईं ओर पश्चात्‌ अपनी बहिन के प्रास उदगीर में पढ़ते रहे । वे मिडल पास करके हलीखडे 
में अपने मामा के प'स रहे। फिर द्वितीय मामा श्री दतात्रेय प्रसाद जी के पास गुलबगा में आकर 
बकालत की परीक्षा देकर वकील हो गये ! 

आपकी धार्मिक प्रकृति थी, और प्राय: ग्राम के सब मंदिरों की यात्रा किया करते थे, हनुमान 
पर विशेष श्रद्धा थी । 

इनके मातुल श्री गोकुल प्रसाद जी वकील इनके परिवार में प्रथम श्राय समाजी बने । उनके 
संग से इनके बड़े श्राता श्री बंगीलाल जी वकील आये समाजी हो गये | तब दोनों भाइयों में धामिक 
विषय पर शाख्राथ हुआ करते थे। उनका दो परिणाम था कि आप भी आये समाजी हो गये । १६२४ 
में आपने गुलबर्गा में आय समाज की स्थापना की । 

आपने वकालत का काम उद्गगीर में ही आरम्भ किया। वकालत के साथ साथ आये समाज 
का काम भी यत्न पूवेक करते थे । इनके प्रचार से हिन्दुओं में जागृति हुईं। इससे वहां के कई सरकारी 
कमचारी बिगड़ गए। उन्होने मुसलमानों को भड़काया । होली, विजय दशमी आदि उत्सवों के जलूस 
बड़ी रोनक से निकले | 

इससे पूवे ही आपको रुधिर विकार के कारण चमम रोग हो गया था जिससे शरीर विकृत 
हो गया था। आप लाहौर चिकित्मा के लिये आये और श्री हरनाम दास जी वेय से औषधि ली। 
साधारण लाभ हुआ | पंजाब में आने से आये समाज का रंग अधिक पक्का हो गया। आप पंजाब 
से यही धारणा लेकर लोटे कि अब आये समाज का ही काम करना होगा। आपने यही प्रण अंत 


तक निभाया । 
प्रचार काय्ये में आप पर अनेक बार भिन्न २ स्थानों पर छुरे, लाठी आदि से आधात पहुंचाने 


के असफल प्रयत्न किये गये । उनसे आपके उत्साह में वृद्धि ही हुईं। इससे आप ईश्वर के अनन्य भक्त 
और निडर धर्म प्रेमी बन गये | 
१६२-में उदगीर में पदला उत्सव हुआ | जलूस भी निकाला | उत्सव अच्छा हो गया | पुलिस न 

श्यामलाल जी पर मुकदमा बना दिया और न्यायालय से इनकी दो हज्ञार की जमानत ओर दो हज़ार 
का सुचलका द्वी गया । परन्तु अप्रील में यह छूट गये, हाईकोटे के जज श्री असंगर यारजंग बहादुर ने 
अपने निणुय में लिखा था, इस व्यक्ति को ( िशाह्टांणपड पाक» ) घार्मिक पागलपन प्रतीत होता 
है, इस रोग की ओषधि यह धारा नहीं है, जो इन पर लगाई गई है ।” इससे इनके धर्म-प्रचार की लगन 
का; पूरे परिचय मिलता है | 

. * «उसी अभ्रियोग के साथ पुलिस ने दूसरा. अभियोग चला कर वकालत की सनद जब्त करवाने 
की सिफारिश कर दी | पुलिस ने दोनों में मुँह की खाई । 
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श्रय श्यामलाल जी ने बाइर जाकर ग्रचार करनां आरम्भ किया । आपने अहमदपुर, शाहजहानी 
ओरात, कल्याणी, लातूर ओऔसा, 'अंधोरी आदि स्थानों पर आयसमाजें बनाई । 

श्रायेसमाज के प्रचार के साथ आप शअखाड़ों का प्रचार भी किया करते थे ताकि युवकों में 
व्यायाम का स्वभाव हो । आप में संगठन की अद्भुत शक्ति थो। आप जहां जाते वहां युवक आपके 
भक्त हो जाते थे । आप जहां जाते, वहां ही अपने साथी बना लेते थे। पंडित बिनायकराव जी कहा 
करते हैं, हम जहां जाते हैं, हमें यत्र करना पड़ता है कि कोई साथी बने । परन्तु परिडत श्यामलाल 
जी जहां जाते हैं, उनको अनायास ही साथी मिल जाते हैं । पता नहीं ईश्वर ने उनको क्या शक्ति दी है 
जो जनता उनके गिदे जमा हो जाती है | ईश्वर वह हमें भी दे । 

जब हैदराबाद राज्य में आये में आये प्रतिनिधि सभा बनाने का समय आया तब परि्डित जी 
उसमें भी अग्रसर थे । कुछ समय पीछे ही आप इस सभा के मन्त्री पद पर आरुढ़ हुए ओर प्रचार 
पहले से भी अधिक बल से करने लगे । 

एक बार आप प्रचार करके एक घोड़े पर सवार होकर लौट रहे थे। मागे में नदी पड़ती थी । 
उसमें से निकल रहे थे कि घोड़े सहित जल में बह गये। ईश्वर ने दया की, आगे जाकर एक स्थान 
पर पानी कम आ गया ओर आप बच गए । 

अ्रजमेर निवोण अधे शताब्दी में आप इस सभा के प्रतिनिधि रूप में गये। वापस आने पर 
डिवीजनल आफीसर ने नोटिस दिया, कि आप भविष्य में ऐसे उत्सवों में सम्मिलित न हों। आपने 
उत्तर दिया, मेरे आचाय के नाम का जो उत्सव होगा, उसमें जाना मैं अपना घम्म सममता हूं। अत 
में यह आज्ञा मानने को उद्यत नहीं | यह बात यहां ही समाप्त हो गई। 

१६३४ में श्री श्यामलाल जी की पूञ्पा माता का शरीरान्त हुआ। इसके पश्चात्‌ ज्येष्ठ आता श्री 
बंशीलाल जी ने वकालत छोड़ कर आयेसमाज का काम आरम्भ किया, अब सारा समय प्रचार काये 
ओर संगठन में लगाने लगे । 

१६३४ में उदगीर के अखाड़े का उत्सव था, जो बढ़ी घूपधाम से सम्पन्न हुआ | उस समय श्रों 
श्यामलाल जी पर वारंट था, लोगों ने कहा आप उत्सव में न जाये । आपने कहा में उत्सव में अवश्य 
जाऊंगा, और गये । 

दिन रात काय करने से श्री श्यामलाल जी का शरीर शिथिक्ञ हो गया और रोग प्रबल हो गये 
चिकित्सा के लिये आप पंजाब में गये, वहां स बरेली में डा० कुन्दनलाल के पास उपचार किया, वहां 
से बदरीनारायण की ओर पवत में जाकर वास किया | कुछ लाभ प्राप्त करके मुंबई में आ गये। इस 
प्रकार २ साल उधर ही रहे । मुंबई में डाक्टरों की सम्मति से सब दांत निकलवा दिये ओर एक आंख 
भी निकाल दी गई ओर अब भोजन दूध ओर केलामात्र करने की आज्ञा थी। शरीर आरम्भ से रोगी 
था, परन्तु अब रोगों ने शरीर शिथिल कर दिया था। क्‍ क्‍ 

१६३७ का दशहरा था । उस समय उदगीर निवासी आये ओर हिन्दुओं ने बल दिया, कि. 
श्यामलाल जी दशहरा के उत्सव पर अवश्य दशन दें। इष्ट मित्रों का अनुरोध डनको मुंबई से उदगीर' 
ले आया। उत्सव बड़े समारोह से मनाया गया | जलूस नगर के बाहर चंला गया। वहां खेले हो रही 
थीं, जबकि पीछे नगर में दंगा हो गया। उसमें एक मुसलमान मारों गया। उसी सम्बन्ध में कई 


[ २४० |] 
आये पकड़े गए ओर बीदर जेज्ञ में रखे गए। उनमें श्री श्यामलाल जी भी पकड़े गए। आपने अपने 
ज्येष्ठ आ्राता पं० वंशीलाल .जी के नाम एक अन्तिम पत्र भेजा था, नीचे हम उसकी प्रति लिपि देते हैं। 
क्‍ “नये दारोगा साहिब हमारे लिये भेजे गये हैं, उन्होंने आते ही कह दिया, कि श्यामलाल को 
दरवाजे के सामने जहां खूब हवा मारती है. सारी रात सुलाएं। वहां में अकड़ता पड़ा रहा । एक गारद 
नियत किया गया, कि कोई केदी इनसे इशारे से बात तो नहीं करता । तारीख १० को इसकी खुराक 
जो दूध दिया जाता था, वह एकदम बन्द कर दिया जाय | इसके बाद दो दिन भूखा पड़ा रहा, १४५ 
सारीख को मुर्के ऐसो जगह रखा गपा, कि दूसरे कैदियों की सूरत तक दिखाई न दे। ओर शाम को 
दारोगा सा ब पहुचे और कहा, आम कैदियों का खाना क्यों नहीं खाते ९ मैंने कहा, जनाब श्राज 
१४ माद से दूध पर हूं. दवा ले रदा हूं, दवा पर परहेज है, जिससे मुझ को बहुत फायदा हो चुका है. 
अभी चार छः: म रैने लेता बाकी. है, उसे केसे छोड़' । “तुमको यह खुराक खानी पड़ेगी” तारीख २६ को 
पेशी है, उस दिन तक दूध दीजिये, तारीख पर मेरे रिश्तेदार आवेंगे, तो उनसे दूध के पैसे दिला दूंगा 
ओर आयंदा में अपना इन्तजाम कर लूंगा, मेरी दवा न छुड़ाइये । अच्छा अरब तक तुम्हारी इज्जत रही 
है, सो गनीमत समझो, अब केसी रहतो है देखता हूं अगर न लोगे तो बेत से पीटे जाबोगे | डाक्टर ने 
भूल की है, जो तुमको यद दवा खाने को इजाज्ञत दी है, वह चल दिया थोड़ी देर में ज्वार की दो 
रोटी और खट्टी मिरच की दाल भोजन बनाने वाले को साथ ले दफेदार हाथ में बँत लिये पहुंचे “लो” 
खुराक नहीं ले सकता। लेना पड़ेगा! दारोगा जीको बुलाइये। दारोगा आए। जनाब इतने दिन 
से दूध पर हूं, एकदम रोटी मिरच बगरे की दाल खा लूं तो कया हाल होगा ? कुछ नहीं तुम महकमे के 
कानून की खिलाफ़बरजी करते हो, नतीजा बुरा होगा, "कुछ ले लो” जनाब मुंह में दांत नहीं, कैसे 
खाऊँ? आज ले लो, कल से चावल देवेंगे। आज जब से देखने को कानून मांग रहा हूं नहीं मिलता, 
यद रोटी लेकर रख दूं, तो भी खिलाफबरजी होगी, इसको हम माफ कर देते हैँ, चला गया। में भूरूा 
सो रहा, तारीख १६ को दफेरार छड़ी लेकर चावल खट्टी दाल लिये आया। खट्टा मिरच डाली हुई 
दाल है, में नहीं खा सकता | मत खाओ, लेकिन ले लो, पहले हुक्म की तामील करो, कल से इन्तजाम 
करेंगे । वरन! गत बनेगी । अच्छा रख दीजिये उस दिन भी भूखा रहा। तारीख १७ को चावल फीकी 
दाल आईं, एक छटांक खाकर पानी पिया होगा, पेट खराब हो गया, डकारें आने लगीं । शाम का खाना 
लौटा दिया, अब तक छठांक अनाज जाता है, डाक्टर नहीं है, कम्पाउँडर दवा दे रहा है, बहुत 
कप्रज़ोरी है, तारीव १६ को आफिस में बुलवाया, क्‍यों कैसा है मिज्ञाज ?! अभी बेसा हो है। तुम्दारे 
पैंर में जूता क्‍यों ? डाक्टर साहिब ने मेरे मिज्ञाज को देख कर इजाज्ञत दी है। दूसरे भी तो साहूकारों 
के बच्चे हैं । गरीब अमीर की बात नदीं। मुझे अलग क्यों रखा गया ९ 'मरज की वजह से” इसलिये 
मौहतमिम साहिब ने इजाजत दी है। में ऐसे खिलाफ ज्ञाबता हुक्म को नहीं मानता, छोड़ दो | जूते 
लिए । तारीख १५ से दवन करना भी सना कर दिया है। जिस दिन से दूध बन्द है, उस दिन से दवा 
भी बन्द दे अरब तक जब में भूखा था तो रामचन्द्र, लक्ष्मण, श्रीनिवास, वामन, प्रकाश, भूषण, 
रामदास, दिग॑भ्बर, अमृतराव और महारुद्र& भी भूखे रहे, तो बेत मारने की तय्यारी की गई, और 


हट 22 20सकतलंबआालायाइकाह पर्पाकत सका ाबताला् या" पर पाइप कक पहल काउालाक अकाल उबाल कक 
के. यह सब उसी दशहरे के दंगे में पकड़े हुये थे, निर्शेय के समय रामचन्द्र और असतराब 
को छोंड्र कर सब मुक्त हो गये हैं.। ( कृष्णदत्त अतिलिपि लेखक ) 


[ २५१ ] 


कहा, तुम सरकारी खाने को इन्कार करते हो । नहीं भाई को भूखे देख करं खाया नहीं जाता, क्‍यों 
करें । अच्छा शरारत करते हो, कह कर पैर में डण्डे डाल कर छोड़े हैं, दोनों पैर में । 

इसको शोलापुर पहुँचाना, पैसों की सूरत नहीं देखना कोई फिवर न करना ”क | 

एक समय पं० वंरीलाल जी ने श्री क्ृष्णदत्त को श्यामलाल जी को भेंट के लिए घांद भेजा 
त्तीन दिन परिश्रम करने पर आज्ञा मिली, पं० वंशीलाल शोलापुर में आये सम्मेलन के काम में लगें 
हुये थे। और उनको स्टेट में जाने की आज्ञा न थी। कऋृष्णदत्त जी ने आकर जो समा्‌"र दिये उसी 
के आधार पं० वंगीलाल जी ने सर अकबर हैंदरी ( प्रधान मंत्री ) जी को पत्र लिखा था कि मेंरें 
आता श्यामलाल जी अस्वस्थ हैं, उनको या तो स्वयं भोजन का प्रबन्ध करने की अनुमति दें अन्यथा 
इनके अनुकूल भोजन सरकार दे, वह जेल में हैं, उनके जीवन मरण का उत्तरदायित्व सरकार 
पर ही है । 


जिस समय श्री श्यामलाल जी का पत्र श्री विनायकराव जी को हैदराबाद पहुंचा । उससे दूसरे 
दिन ही ज्ञात हुआ कि श्यामलाल जी शहीद हो गये हैं । 


१६ दिसम्बर १६३८ इस्वी को आपका बीदर जेल में ध्वगवास हुआ । आपके मामा श्री दत्ता- 
ज्रेय प्रसाद जी वकील इसी अभिषप्रोग की परवी के लिये बोदर गये थे, इनको वहां ही सूचना मिलो, 
इन्होंने यत्न करके शहीद का शव प्राप्त किया और पुलिस गाडे के पढरे में शोलापुर को चले, ओर 
ग्रात:काल ४ बजे के करीब शव शोलापुर पहुंचा, उस समय समय आये सम्मेलन के उपलद्य में शरीं 
नारायण स्वामी जो आदि अनेक आये नेता शोलापुर में थे, उसी दिन उनका अन्‍्त्येष्टि संस्कार शोला- 
पुर में विधि पूवेक किया गया । 

शोलापुर के सहर्त्रों नरनारी उनकी शव यात्रा में सम्मिलित हुए थे। यद्द चार मद्याधनों के! 
संतज्षिप्त जीवन मैंने लिखे हैं। यदि संभव हुआ तो सब के जीवन लिखने का प्रयत्न किया जायगा 
इस लेख में में अन्य महाधनों के नामों की सूची देना उचित सममता हू, यदि किसी सज्जन को इन 
जीवन की कोई घटना ज्ञात हो, तो लिख कर भेजने का यत्र करें । 


महाधन सूची 
(१) महर्षि श्री दयानन्द सरस्वती जी महाराज । (६) म० राजपाल जी । 
(२) पं० लेखराम जी । (७) श्री पालामल जी | 
(३) पं० तुलसी राम जी । (८) म० घुन्नासिह जी । 
(४). स्वामी श्रद्धानन्द जी | (६) मण० शांति प्रकाश जी | 
(४५) म० रामचन्द्र जी । (१०) » मात्राम जी | 





+ श्यामल्ाल जो को हैदराबाद राज्य के आये समाजी भाई से सम्बोधन किया करते थे करतेये 
( कृष्णदत्त प्रतिलिपि लेखक ) 


६8 यह पत्र नियमानुकूल नहीं भेजा गया था। जिस प्रकार कैदी जिनको पत्र आदि भेजने फटे 
शाज्ञा नहीं मिलती, गुप्त रूप में भेजते हैं, उसी प्रकार बद पत्र लिखकर भेजा गया था। 


यह भी ध्यान रदे, श्यामलाल जी अभी हवालात के कैदी थे, निणेय होकर दण्ड नहीं हुआ था ॥ 
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